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Las soluciones a los problemas fundamentals de la filosofia: gnoseo- 
logico, metafisico y moral son siempre correlativas. De ahi la relacion esen- 
cial entre realismo, intelectualismo y moral de normas absolutas, como la de 
anti-realismo, irracionalismo y autonomismo moral . 

Cuando la inteligencia en un analisis hondo y objetivo llega a la con- 
ciencia de su propio acto, como aprehension inmanente del ser trascendente, 
como tension de sujeto y objeto en la unica realidad de su acto, descubre 
que su vida solo tiene sentido y se despierta por la luz inteligible con que el 
ser la llama desde su trascendencia. La vida espiritual comienza asi en el 
acto intelectivo determinado por la inteligibilidad o verdad del ser trascen¬ 
dente. La vida intelectiva no es creacion sino adecuacion o captation o, me- 
/or aun, asimilacion vital e identidad intencional con la realidad trascenden¬ 
te en cuanto distinta u objeto de la propia inmanencia, bien que alcanzada 
en la propia inmanencia . Toda la vida intelectual queda asi provocada, de- 
terminada y desarrollada esencialmente por el ser que no es ella, que desde 
fuera la despierta, la esclarece y nutre en el desenvolvimiento de su propia 
actividad. La verdad adquiere ast todo el sentido y majestad de lo absoluto 
y necesario: es algo independiente de la contingencia y fugacidad del acto 
subjetivo que la aprehende. 

Con la luz de esta verdad que la esclarece y actualiza en su propia vida, 
penetra en nuestra inmanencia el ser trascendente con todas sus exigencias 
de deber-ser o realization . El ser no solo se presenta al espiritu como objeto 
que es, sino como bien que debe ser alcanzado mediante la actualization de 
la actividad espiritual por el apetito espiritual o voluntad. Lo que interesa 
subrayar aqui es que —al igual que la inteligencia — tambien la vida de la 
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voluntad esta toda ella determinada y gobernada por la trascendencia del set 
que —a traves de la inteligencia — le dicta sus leyes, le senala su camino y 
le impone sus exigencias ontologicas, su deber-ser. Tal cl scntido ontologico 
dc la norma moral. Ella no es sino la exigencia real, el imperativo del set , 
que logta formulation y deja ast esclatecet su voz a la voluntad libte en 
la inteligencia que la capta como vetdad ttascendente y la formula en su jui- 
cio ptactico como medida de conducta. Lo mismo que la vcrdad para la in¬ 
teligencia, el bicn y la norma, que formula sus exigencias ontologicas, tienen 
un valor absoluto y ttascendente a las veleidades de una liber tad individual. 
Desde su inmutable trascendencia deja oir invariablemente su voz de exi¬ 
gencia o deber-ser en cada una de las situaciones objetivas variables de la 
voluntad. La moral queda asi colocada mas alia de todo capricho o deseo 
personal. No es algo que brote de la libertad sino algo que, desde la tras¬ 
cendencia, se impone y da sentido a la misma libertad. 

Realismo, intelectualismo y heteronomia o trascendencia de la norma 
moral son solidarios y estan intimamente dependientes en el orden de su enu¬ 
meration. 

Semejante sistema nos descubre, sin deformar, la vida intima del espt- 
ritu, toda ella determinada en su inmanencia desde la trascendencia del ser: 
el ser que como verdad ilumina y esclarece la vision de la inteligencia, y co¬ 
mo bien y deber-ser consiguiente o norma moral engrana y sostiene los pa- 
sos de la voluntad libre. 

La vida espiritual Humana queda asi articulada, sostenida, movida y 
alimentada en todos sus actos por la realidad trascendente. Su inmanencia 
se esclarece como intencionalidad hacia la transcendencia por los dos cami- 
nos del ser: la verdad y el bien. 


II 

Pero cuando desconociendo la esencia misma de su vida y ser finito, 
el hombre quiere ser dueno absoluto de su ser y actividad sin acatar su in¬ 
tima dependencia de la verdad y bien del ser trascendente, desnaturalizando 
la esencia misma de su vida y ser finito, por cualquiera de los caminos que 
lo intente, se condena y se encierra en un irracionalismo ininteligible, que no 
solo hace inexplicable su propio ser y actividad, sino que lo devora con la 
contradiction y el absurdo de una inmanencia convertida de iure en creado- 
ra y divina, pero obligada de facto a no poder dar un paso sin la luz de la 
verdad y sin la atraccion del bien del ser trascendente. 

Desvinculada de este ser trascendente, la inteligencia ya no puede 
aprehender sino solo crear su objeto y con ello se pierde el sentido mismo de 
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su tuda contemplativa como adecuacion con la verdad, se trueca en una ac- 
tividad irracional; la voluntad ya no se ordena a un bien que desde su tras~ 
cendencia colme su potencia y la gute con sus exigencias normativas, sino 
que las normas y valores de su actividad son productos de su propia liber' 
tad ciega. 

Idealismo y, en general, inmanentismo bajo cualquiera de sus formas, 
anti-intelectualismo y autonomismo moral son tambien solidarios, hijos de 
una misma actitud del espiritu de espaldas al ser. 

Pero lo que queremos destacar aqui es que una vez que la vida espiri~ 
tual humana se desarticula del ser trascendente —de iure, se entiende porque 
de facto la naturaleza se venga de los malos filosofos — sea por el camino 
super'espiritualista del idealismo panteista, que quiere hacer al hombre un 
puro Espiritu divino, a la manera de Hegel o de Croce; sea por el camino 
del infra^espiritualismo del empirismo subjetivista, que, negando todo lo su¬ 
perior a lo estrictamente animal, se ciega la vista para todos los objetos in - 
teligibles y esencias trascendentes a los puros fenomenos subjetivos; sea 
por el camino del positivismo agnostico, que limita a la observacion de los 
hechos como impresiones subjetivas, declarando incognoscible toda realidad 
trascendente a los mismos; sea por el materialismo, que, deshaciendose no 
solo de todo lo espiritual sino aun de todo lo superior a los puros fenome - 
nos ftsico^quimicos, desconoce la realidad misma del conocimiento redu- 
ciendola a una funcion rigurosamente material; logicamente se va no solo 
a un inmanentismo absoluto sino tambien a un irracionalismo total, pierde 
sentido la diferencia entre el conocer y el obrar, entre el acto especulativo 
y el practico, y toda la actividad humana se resuelve en creacion necesa - 
ria o en creacion libre, en libertad creadora de sus propios objetos, pero 
en ambos casos en actividad irracional. 

El ctrculo del ser que entra y determina la actividad espiritual (activi - 
dad cognoscitiva o contemplativa) para asi suscitar a su vez al espiritu en 
prosecucion suya (actividad practica o realizadora), es simplificado en una 
amorfa e indiferenciada proyeccion de la objetividad, del bien y de las nor¬ 
mas desde y en el seno mismo de esta inmanencia irracionalmente creadora . 

Semejante creacion de objetos, bienes, normas, desde la inmanencia y 
la conciencia, ya descienda de las nubes de un espiritu absoluto, de la liber - 
tad creadora —unica autentica realidad tr ascendent al, en un caso — ya su- 
ban de las entrahas de una ciega y necesaria materia —unica absoluta reaZi- 
dad, en otro caso — en forma de super~estructuras inteligibles y normativas, 
en que las emociones, instintos y fuerzas degas materiales se disfrazan y 
toman forma expresable, surge siempre y posee un sentido enteramente 
irracional. Por debajo de objetos, bienes y norma, por debajo de to - 
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das las estructuras o concreciones en que incide y toma sentido y con- 
ciencia la vida frente a ellos; solo existe ana actividad irracional, crea~ 
dora de tales fingidas “realidades” y “mitos”, una realidad —ya para-* 
mente espiritual y divina inconsciente, una libertad absoluta, ya para- 
mente material, ciega y necesaria — que se encubre y toma tales for¬ 
mas intencionales y objetivas de la inteligencia, pero que en realidad y en 
ultima instancia es pur a actividad, devenir—espiritual o libre, en an ca- 
so , material y necesario, en otro — que ya desde la Inmanencia del Espiritu 
desciende y toma forma en nuestra conciencia intencional de sujeto^objeto 
o ya desde las entranas de la materia, estructura fundamental y unicamente 
verdadera, sube a traves de las formas biologicas y emociones de la vida 
animal hasta encubrirse y tomar las formas de las super^estructuras espiri* 
tuales ficticias de los objetos, bienes, norma, mitos, derecho, etc. 

Por antagonicos que sean —es lo que aqut queremos poner en claro — 
el idealismo espiritualista, el empirismo sensista, el positivismo agnostico 
y el materialismo subjetivista, destructor de toda conciencia y vida , con- 
cuerdan en su desvinculacion del ser trascendente, y en el convertir la vida 
Humana en una actividad irracional creadora de sus propios objetos , fcie- 
nes y normas para su propio desarrollo . 

Ni siquiera la fenomenologta , que surgio como reaccion contra el for - 
malismo trascendental y rehabilito la intencionalidad de la conciencia , pero 
no llego a fincar la actividad Humana en la trascendencia del ser, puede li~ 
brarse de tales consecuencias; y en sus ultimos pasos —en las "Meditation 
nes Cartesianas” de Husserl, por ejemplo — r eincide en el idealismo: sa- 
jeto~objeto no son sino dos instancias, dos polos de tension dentro de una 
inmanencia absoluta y trascendental . 

El ultimo estadio del desenvolvimiento de esta position ir rationalist a, en 
que concuerdan los mas opuestos sistemas de la filosofta moderna, encarna~ 
la el vitalismo y existencialismo desde Bergson a Blondel,. desde Dilthey, 
Kierkegaard y Nieztche hasta Heidegger, Sartre y Marcel. La trama inti - 
ma de la unica realidad alcanzada, captada en la inmanencia de la propia 
existencia , en la cual solamente son las demas cosas es irracional, es dura- 
cion pura (iBerpson^, historia (Dilthey), temporalidad, libertad, etc. El pen~ 
samiento es posterior a esta realidad irracional de la existencia (Heidegger), 
erigese sobre ella como una super^estructura de la existencia, como an modo 
de existir no ordenado precisamente a captar la realidad intima del ser 
(Marcel), como algo que solo sirve para utilizar la realidad pero no para 
aprehenderla en su ser (Bergson ~ Heidegger ~ Sartre ~ Ortega y Gasset). 
La aprehension de la realidad es anterior al pensamiento, es intuition o coin - 
cidentia irracional a~objetiva, con ella. El anti~intelectualismo ir rationalist a 
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esta asi afirtnado ya desembarazadamente en toda su crudeza e intrinseca con¬ 
tradiction (jafirmado y probado con conceptos y argumentos intelectuales!) . 
En este sentido el existencialismo es el termino del pcoceso de descomposi- 
cion del pensamiento moderno, minado por el irracionalismo, desde que se 
deshizo del ser y de onto y teocentrico se troco en antropocentrico. Ya no 
interesa siquiera la explication de los hechos de la conciencia: desplazada 
la inteligencia de su funcion contemplativa y desarticulada del ser como su 
objeto, reducida a instrumento de accion del homo faber, todos los proble- 
mas — de los que todavia el idealismo y la fenomenologia se ocupaban y 
a los que procuraban dar solution — ya no interesan, porque ni sentido 
conservan. En efecto, desvinculada del ser, la inteligencia humana pierde 
ya todo sentido de actividad contemplativa y queda reducida a actividad 
inmanentemente practica o mejor, de utilidad. Con la perdida del ser, tam- 
bien pierde ella su funcion rectora de la vida espiritual, queda subordinada 
y reducida a la actividad irracional de la voluntad y de los instintos y pa- 
siones ciegos; la cual a su vez pierde el sentido estrictamente practico o de 
movimiento hacia un bien trascendente a su propia actividad. Su objeto, 
el bien, pierde el sentido de tal, de fin especificante de su accion y solo con-* 
serva su signification de mero termino o resultado inmanente de su irrup¬ 
tion ciega. La vida y la existencia es lo primero y actua por si misma sin 
necesidad de objetos, bienes o normas, sin necesidad de algo distinto de 
ella misma. La vida es impetu, emotion, voluntad ciega: algo enteramente 
irracional, sin causa ni determination anteriores a ella misma, desde que tal 
cosa solo es posible por la via del conocimiento intelectual. 

La inteligencia solo sirve para dar “forma", “enmascarar" bajo “obje¬ 
tos", “bienes", “fines", etc. esas fuerzas sordas, esa temporalidad fugaz o 
esa pura libertad, constitutivas de la unica realidad, sin ningun valor de ver- 
dad o aprehension de la realidad. Tales “formas" unicamente sirven para en- 
cauzar y utilizar esas fuerzas irracionales. Tal el significado del “mito" (So- 
rel) de “ideologias" (Paretto), de las “superestructuras" de Marx, de las 
sociologias contemporaneas con semejantes raices irracionalistas. La vida 
—vienen a decir de ana u otra forma y en todos los pianos: social, juridico, 
etc .,— la vida, que ya no puede orientarse y ordenarse de acuerdo a exigen¬ 
ces del ser, necesita crearse substitutos del mismo. Y esa es la triste con¬ 
dition de servidumbre a que ha sido ella reducida, dando formas, cuando no 
otorgando superestructura de “mitos", “derecho", “verdad", “bien", etc., a 
la estructura material, unica trama de la realidad. La inteligencia, rectora de 
la vida espiritual, precisamente porque poseedora de las riquezas infinitas 
del ser —que nos da la “verdad", el “bien" y las “normas "— ha pasado al 
extremo opuesto: a sierva no ya solo de la voluntad, sino de las fuerzas irra- 
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donates —libres o necesarias — a que se reduce la unica autentica realidad . 

Se llega ast a una inversion total de la vida espirituaL En lugar del or- 
den connatural de esta vida: el ser actuando y enriqueciendo desde su tras- 
cendencia como verdad sobre la inteligencia y, por esta, como bien y deber- 
ser en la voluntad, y a traves de esta dirigiendo y dando sentido ontologico 
—el unico posible — a la accion, la vida humana se desorganiza en un or- 
den —si asi podemos llamarlo — enteramente contrario y contra naturam: 
la actividad primera del espiritu o de la materia —segun el sistema — cs 
fuerza, accion, temporalidad, libertad o necesidad, en una palabra, es irra- 
cionalidad. Bajo su impetu e imperio ciego, la inteligencia solo da " forma", 
" estructura", etca aquella unica e inasible realidad irracionaL 

Sin ser, se ha perdido la naturaleza intima, el orden y el sentido mis- 
mo de la vida espiritual y de toda la vida y ser humano y de toda la rea¬ 
lidad . Sin ese objeto que la orienta, gobierna y nutre, la vida humana es 
una rueda loca, sin freno, sin " objeto " verdadero en lo especulativo, sin 
"bien ' y "fin" y consiguiente orientacion en lo volitivo-practico, es una ma- 
quina ciega e infernal que todo lo asola y arruina, ya que con su contradic- 
cion interna devora su propia irracionalidad . 

El mundo de la cultura greco-latinO'<ristiana , fruto de una vida espi¬ 
ritual centrada en el ser , fruto de un realismo, intelectualismo y heterono- 
mismo moral, corre riesgo de ser devorado por la propia inteligencia desar- 
ticulada de su objeto, manejada por las fuerzas irracionales que la tienen 
sometida a servidumbre. 

Es menester substituir este inmanentismo irracionalista, absurdo y sui- 
cida —que no solo ciega la fuente trascendente de nuestra vida y la hace es- 
teril, sino que la desgarra por la contradiccion interna — por un realismo 
intelectualista, que, sometiendo la accion a la actividad practica de la vo¬ 
luntad y esta a la especulativa de la inteligencia, se inserte por esta, en 
definitiva, en el ser, para que por la inteligencia penetre desde su trascen- 
dencia en la vida humana, individual y social, natural y sobrenatural, la ver¬ 
dad y el bien infinito, —ya que el ser es, en definitiva, el Ser divino — que 
la ilumine y dirija, la organice y la acreciente, y nutra su inmanencia finita 
con sus infinitas y vivificantes riquezas . 


La Direccion. 


EL DESARROLLO HISTORICO DE LA FILOSOFIA Y 
LOGICA MEDIOEVALES DEL LENGUAJE 

(SINOPSIS) 


La Filosofia y la L6gica del Lenguaje pertenecen a los temas de estudio 
de la Filosofia medioeval, la cual ante todo se esclarecera y llegar& a ser 
conocida mas y mas por la investigation de los manuscritos escolasticos 
existentes. 

La obra, aun hoy la mas importante, sobre los estudios gramaticales 
en la Edad Media, que Ch. Thurot ( x ) public6 el ano 1868 con la ayuda 
de un abudante material de manuscritos, no ha encontrado en Alemania la 
merecJda estima y aprecio. 

En Alemania se realizo la investigation sobre la Logica medioeval de- 
masiado bajo el influjo de la gran obra de Carlos Prantl: Historia de la 
Logica en Opcidente . Esta obra en su con junto constituye, por cierto, un 
respetable trabajo por la utilizacion de las antiguas ediciones y materias; 
pero por su posici6n adversa e injusta contra la Escolastica, por el error 
fundamental de que la Logica escolastica estci esencialmente inspirada por 
el fil6sofo cristiano Miguel Psellos, tiene en determinados puntos grandes 
faltas, lagunas e inexactitudes. He podido rectificar muchas veces estas 
erroneas afirmaciones en mis propias investigaciones sobre el desarrollo de 
la L6gica medioeval, que un critico extranjero ha calificado de "oraisons 
funebres " de Prantl. Un estudio de 1856 del filologo de Breslau, H. A. Fr. 
Haase ( 2 ), sobre los estudios filologicos en la Edad Media —breve pero 
muy rico en resultados por la indagacion realizada sobre manuscritos— lie- 
ga a la conclusion de que la Filosofia y la Logica del Lenguaje no se cons- 
tituyeron por vez primera en el siglo XVIII, sino ya en el Medioevo esco- 


(!) Ch. Thurot, Notices et extraits de divers manuscrits latins pour servir & 
Vhistoire de doctrines grammaticales au moyen dge. Notices et extraits de la biblio- 
tbfeque impSriale et autres bibliolheques, XXII, deuxieme partie, Paris, 1868. 

( 2 ) H. A. F. Haase, De medii aevi studiis philologicis, Vratislaviae, 1856. 
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lastico. Valiosos complementos a la monumental obra de Ch. Thurot ofrece 
J. Baebler: Contribution para una obra de la Gramatica Latina en la Edad 
Media (Halle, 1885); sobre la Filosofia del Lenguaje de la Patristica y de 
la Escolastica orienta bien el libro de P. Rotta: La Filosofia del Linguaggio 
nella Patristica e nella Scolastica (Torino, 1919), 

La obra de F. Manthey: La Filosofia del Lenguaje de Santo Tomas de 
Aquino y su empleo para el Problema de la Teologia (Paderbon, 1927), y 
las competentes exposiciones del libro de E. Schlenkers: La Doctrina de 
los Nombres divinos en la Suma de Alejandro de Hales , sus principios y 
sus metodos (Freiburg, 1930) son nuevas y valiosas contribuciones alema- 
nas al esclarecimiento de la Historia de la Filosofia medioeval del Len¬ 
guaje. 

En el libro de J. Stenzel: Filosofia del Lenguaje (Miinchen, 1934), aun 
alii donde trata de las relaciones entre Logica y Lenguaje, no se examina en 
modo alguno la Logica medioeval del Lenguaje. 

La disertacion muy hondamente propedeutica de P. V. Harnach, 
O.S.B.; Conocimiento y Lenguaje en Tomas de Aquino —un ensayo de 
interpretation de su doctrina sobre el fundamento historico-espiritual— 
hasta ahora solo ha aparecido parcialmente en la Revista Divus Thomas de 
Friburgo de 1937 y 1938. 

La mas significativa publication nueva sobre la Filosofia medioeval del 
Lenguaje es la obra de G, Wallerand ( 3 ) sobre Siger de Courtrai, que en 
la parte de investigation ofrece una exposition historica y doctrinario-filo- 
sofica de la Logica medioeval del Lenguaje y edita por vez primera, par¬ 
cialmente, los escritos logicos y gramaticales, entre ellos Summa modorum 
de este profesor en la Facultad de Artes de Paris. 

M. Chenu O. P. ( 4 ) ha publicado una monografia sumamente escla- 
recedora sobre Gramatica y Teologia en el siglo X1L 

Yo mismo he podido tambien aportar nuevo material a la Historia de 
la Filosofia y de la Logica escolasticas del Lenguaje en mis estudios sobre 
el desarrollo de la L6gica medioeval del Lenguaje, en mis investigaciones 
sobre Petrus Hispanus, sobre Tomas de Erfurt —en el cual pude descubrir 
al autor de la Grammatica speculativa , impresa entre las obras de Duns Sco- 
to—, sobre el desconocido escrito de la Escuela de Pedro Abelardo, en mi 


(3) G. WaUjERAND, Les oeuvres de Siger de Courtrai. Etude critique et textes 
inSdits y Philosophes Beiges, Louvain, 1913. 

( 4 ) M. D. Chenu 0. P., Grammaire et theologie aux xii et xiii siecles. Archi¬ 
ves d’histoire doctrinale et litteraire du moyen age, X, pag. 5-28, 1936. 
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trabajo sobre la Literatura del siglo XII y XIII, en la edici6n de la Logica 
de Guillermo de Shyrewood, etc. ( 5 ). 

Solo quiero dar aqui ahora una brevisima sinopsis sobre el desarrollo 
historico de la Filosofia y de la Logica medioevales del Lenguaje. Desde el 
siglo VIII hasta comienzos del XII, la Gramatica —que con la Dialectica o 
Logica y la Retorica form6 el abanico del Trivium en las escuelas monacales 
y catedralicias— no es casi otra cosa que un comentario glosado a Donato 
y Prisciano. Clasico ejemplo son las Glosas de Remigio de Auxerre a Do¬ 
nato, Prisciano y Marciano Capella. El Lexicon de Lombardo Papias, apa- 
recido en el siglo XI, ha ejercido un gran influjo sobre la siguiente litera¬ 
tura gramatical. 

En el siglo XII se nos presenta un triple uso y formacion de la gra- 
m&tica. En Italia la Gramatica esta parcialmente en Intima conexion con la 
ciencia del Derecho y el Ars dictandi . 

En el codice 18.908 (siglo XIII) se ha conservado una Summa in 
Grammaticam de Huguccio, cuya Summa sobre el Decretum Gratian es se- 
nalada por Kuttner ( 6 ) como la obra mas importante de la Escuela canonista 
de Bologna. 

Una segunda direccion del estudio de la Gramatica, que podemos ca- 
racterizar como humanistica, ha nacido gracias al rico material de las citas 
de los clasicos en Prisciano, en su Estudio de los antiguos clasicos. El prin¬ 
cipal lugar de estos estudios fu£ la Escuela de Chartres, donde bajo el in¬ 
flujo del platonico Timeo, se unieron humanismo y ciencia de la naturaleza. 

Tambien florecio el estudio de los clasicos en la Escuela de Orleans. A. 
Clerval ( 7 ) y Ch. Haskins ( 8 ) han expuesto este Renacimiento del siglo 


( 5 ) M. Grabmann, Mittelalterliches Geistesleben, I, 104-146, Miinchen, 1926: 
Die Entwicklung der mittelalterlichen Sprachlogik (Tractatus de modis significan- 
di). Hadschriftliche Forschungen und Mitteilungen zu den Schriften des Petrus 
HispanuSy des spdteren Papstes Johannes XXI (t 1277). Sitzungsberichte der Ba- 
yerischen Akademie der Wissenschaften Philosophisch Historische Abteilung, Jahr- 
gang 1936, Heft 9, Miinchen, 1936. Thomas von Erfurt und die Sprachlogik des 
mittelalterlichen Aristotelismus, Ibid., Jahrgang 1943, Heft 2, Miinchen, 1943. Die 
Introductions in logicam des Whilhelm von Shyrewood (t 1267), Ibid., 1937, Heft 
10, Miinchen, 1937. Bearbeitungen und Auslegungen der aristotelischen logik aus der 
veit von Peter Abaelard bis Petrus Hispanus , Mitteilungen aus Handschriften de- 
utscher Biblotheken. Abhandlungen der Preussisclien Akademie der Wissenschaften, 
Jahrgang 1937, Philosophisch-historische Klasse, N. 5, Berlin, 1937. Die Sophis- 
maliteratur des 12 und 13 Jahrhunderts mit Textausgabe eines Sophisma des Boe- 
tius von Dacien, Munster, 1940. 

( 6 ) St. Kuttner, Bepertorium der Kanonistik (1140-1234), Testi e Studi, 71, 
157, Citta del Vaticano, 1937. 

( 7 ) A. Clerval, Les Scoles de Chartres du v au xvi siecle f Paris, 1895. 

( 8 ) Ch. H. Haskins, The Renaissance of the twelfth Century , Cambridge 
(Ma.), 1927. 
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XII* En Paris Juan de Garlandia fue el ultimo representante de esta di¬ 
rection. 

En cierto sentido todavia podemos enumerar en esta direccion a Juan 
de Meung, quien con Guillermo de Lorris compuso la novela de la Rosa y 
fue profesor en la Facultad de Artes de Paris en tiempo de Santo Tomas* 

En su poesia alegorica: La Bataille de sept arts ( 9 ), el ano 1256, el tro- 
vador Enrique d'Andeli describia la derrota de la ensenanza de la Grama- 
tica, realizada con los clasicos, en lucha con la Logica. La Gramatica, que 
residia en Orleans, animada por los clasicos y por los poetas paganos, salio 
al combate contra la Logica, que habitaba en Paris. La Gramatica fue ven- 
cida. El poeta expresa la esperanza de que la proxima generacidn vuelva 
las espaldas a la Logica y de nuevo retorne a los estudios clasicos. 

La logizacion de la Gramatica y con ella el nacimiento de la Logica 
del Lenguaje es la tercera y mas poderosa direccion del siglo XII en el 
estudio de la Gramatica, que luego, en el siglo XIII, dio su caracteristica 
a la Facultad de Artes. Bajo el influjo de la Logica aristotelica, —que en 
la segunda mitad del siglo XII mediante la traduction de los dos Analiticos, 
de los Topicos y del Elenco, se asomo en todo su ambito en el horizonte de 
la escolaistica, de los Comentarios y Tratados logicos de Boecio y mas tarde 
tambien de los Comentarios arabes a la Logica aristotelica— se alaboro una 
concepcion puramente logica de la Gramatica, del Lenguaje y de la pala- 
bra y, viceversa, en el Estudio de los problemas l6gicos el aspecto lingiiis- 
tico fue tambien tratado desde su faz extrinseca. 

La formation de esta direccion logica del Lenguaje de la Escolastica 
estk vinculada a dos grandes pens adores del siglo XII, a Pedro Abelardo y 
Pedro de Helia. Los comentarios de Abelardo a la Isagogue de Porfirio, a 
las Categorias y al Peri-hermeneias tienen un pronunciado corte de Logica 
lingiiistica. Distingue £l entre palabra como sonido y sermo, como palabra 
designante y significante. Ilustra el caracter significativo de las oraciones en- 
teras e investiga las palabras l6gicas del lenguaje como omnes , nullus, a/i- 
quis, quidam , uterque . El influjo de Abelardo, —tan to en el aspecto filoso- 
fico como teologico—, no puede ser lo bastante valorado. Ademas de 
comentarios a la Logica aristotelica y boeciana, he descubierto, especialmen- 
te en bibliotecas alemanas, nuevos compendios de Dialectica del siglo XII 
de la Escuela de Abelardo, en los cuales se tratan tambien problemas logi¬ 
cos del Lenguaje. En uno de estos libros, la Dialectica (Cod. M458, fol. 45- 
56 v), se trata al comienzo sobre sonus, vox , dictio, nomen , vet bum, adver~ 


( 9 ) L. J. Paetow, The Battle of the seven Arts, Memoires of the University of 
California, Vol. 4, n°. 1, 1914. 
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bium, participium, oratio, proposition con las concernicntcs distinciones. 

Tambien mucstra csta conexion de Logica y Gramatica el Ars disse - 
rendi de Ad&n Parvipontanus, conservada en los manuscritos parisienses, y 
a quien Johannes de Salisbury senala como " acutissimi virum ingenii" ( 10 ). 

El segundo nombre de importancia con el cual se vincula el floreci- 
miento de la Logica del Lenguaje en el siglo XII es el de Pedro de Helia, 
quien fue profesor en Paris a mediados del siglo. En su Comentario a Pris- 
ciano ha sido el verdadero fundador de la Logica medioeval del Lenguaje. 
Con singular insistencia han indicado su signification cientifica Ch. Trurot 
y G. Waller and. Utiliza el los libros de las Categorias y el Peri-hermeneias 
para el esclarecimiento de la lnstitutio Grammatica de Prisciano. Lo que 
Abelardo fue para la Dialectica, Pedro Lombardo para la Teologia, Gra^ 
tiano para el Derecho Eclesiastico, fue Pedro de Helia para la Gramatica 
y especialmente en lo concerniente a la Logica del Lenguaje. En el tiempo 
siguiente; en las obras de Logica de la Escolastica sera designado como el 
"Commentator Prisciani", asi como en la exposition de Aristoteles, Averroes 
ha sido llamado tambicn el " Commentator Tambien un comentario an6nimo 
de Prisciano en el Cod. 2486 (s. XII) de la Biblioteca Nacional de Viena, 
demuestra un rico material de Ldgica del Lenguaje. 

En el siglo XIII, en la epoca de la Alta Escolastica, la Ldgica del I,en- 
guaje se ensenaba de un modo escolar en los libros de texto de L6gica o 
Dialectica. Aqul se nos presenta la triada de los compendios de Logica, com- 
puestos en Paris, de Guillermo de Shy re wood, en que se encuentran por 
vez primera los conocidos versos mnemotecnicos: Barbara celarent dariu etc., 
de Pedro Hispano, que fue mas tarde el Papa Juan XXI, y de Lamberto 
de Auxerre. He editado las Introductions in Logicam de Guillermo de 
Shyrewood con una minuciosa Introduccion historico-literaria. Las Summu- 
lae Logicales de Lamberto de Auxerre no han sido todavia impresas. Las 
Summulae Logicales de Pedro Hispano muy copiosamente editadas y co- 
mentadas, son probablemente el Manual de Logica de mas influencia que 
haya existido. 

En 1945, en la serie de Publications in Medieval Studies de la Univer¬ 
sity of Notre Dame (Indiana USA), tan activa en todos los temas de inves- 
tigacion de la Escolastica, ha aparecido una nueva edicion: The Summulae 
Logicales of Peter of Spain, by Joseph Patrick Mullally, A. M., Indiana, 
1945, Notre Dame. H. Scholz ha dado cuenta de ello en el anuario filoso- 
fico. En un apendice bibliografico el editor ha reunido no menos de 166 


( 10 ) Joannis Sarisberiensis Episcopi Metalogicon libri m. Recognovit Clemens 
C. J. Weeb, Oxonii, 95, 1929. 
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ediciones. La significacidn de estos compendios de Logica para la Filoso- 
fia del Lenguaje reside primeramente en las explicaciones del comienzo so- 
bre el nomen, verbum, oratio, enuntiatio, etc., y sobre todo, en la seccion de 
proprietatibus terminorum (supposition relativa, ampliation appellatio, restrict 
tio, distribution exponibilia). Por eso, H. Scholz subraya la significacion 16- 
gico-lingiiistica de las Summulae Logicales de Pedro Hispano y su signifi- 
caci6n actual ( n ): “Por vez primera damos con un analisis armonicamente 
metodico del Lenguaje, con un analisis del modo como por vez primera 
despues de siglos se encuentra en la doctrina de la ciencia de Bolzano —y 
ello por vez primera en un grado que puede despertar el interes del matema- 
tico— y que es fundamento de los sistemas mas elaborados de la Logica 
matematica, decididamente iniciada por Frege, en la forma representada por 
la 44 Sintaxis psicologica del Lenguaje 4 de R. Carnap (Viena, 1934) y, en 
mi sentir, mas profundamente todavia en la forma representada por la 44 Idea 
de la Verdad en las lenguas formuladas " de A. Tarkis” (Studia philosophic 
ca, Lemberg, 281-405, 1935). Un genero literario del siglo XII expresa- 
mente orientado hacia la Logica del Lenguaje son los Syncategoremata, que 
tratan de la significacion de las palabras omnis, totus, nullus, non, praeter, 
solus, tantum, est, necessavio et contingenter, incipit et desinit, si, nisi, quin, 
et, veU an, ne, sive . Poseemos algunos “ Syncategoremata 44 de Guillermo de 
Shyrewood, Pedro Hispano, Nicolas de Paris, Juan Pagus y Enrique de 
Gantes. 

En el siglo XIII las prelecciones sobre Gramatica, en el sentido de Lo¬ 
gica del Lenguaje, forman un elemento del ejercicio de la ensenanza en la 
Facultad de Artes de Paris. Los libros de texto eran las Institutiones Gram~ 
maticae de Prisciano, cuyos diez y seis primeros libros eran designados con 
el nombre de Priscianus maior o volumen maius y los dos ultimos (17 y 18) 
con el de Priscianus minor o volumen minus, y el tercer libro del Ars Maior 
de Donato, al que se apellidd Barbarismus . Nuevas determinaciones se con- 
tienen sobre estas Prelecciones en la organizacion de los estudios para la 
Facultad de Artes de Paris, promulgada en el ano 1215 por el Cardenal Le- 
gado, Roberto de Cour$on, en el rescripto 44 Parens scientiavum ' de Grego¬ 
rio IX a la Universidad de Paris del 13 de Abril de 1231 y en los Estatutos 
de la Facultad de Artes de Paris de 1252 y de 1255. 

En la coleccion de Quaestiones redactadas con fines de examenes de la 
Facultad de Artes de Paris, de la primera mitad del siglo XIII, que he des- 
cubierto en Barcelona en el Cod. 109 Ripoll del Archivo de la Corona de 
Aragon, las Cuestiones priscianas ocupan un extenso espacio. Como efecto 


( n ) Philosophisches Jahrbuch, 56, p&g. Ill, 1946. 
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literario de estas Prelecciones pueden citarse el Comentario a Prisciano de 
Jordan de Sajonia ( 12 ) -—quien antes de su ingreso en la Orden Dominica- 
na habia sido maestro en la Facultad de Artes de Paris— un comentario a 
Prisciano de accentibus de Nicolas de Paris, un comentario de Roberto de 
Kilwardby al Priscianus minor y al Barbarismus de Donato, una exposici6n 
anonima al Priscianus Minor en el Cod. 213 de la Biblioteca de la Univer- 
sidad de Erlangen y otros comentarios anonimos a Prisciano. 

Otro genero de literatura de Logica del Lenguaje eran los Sophismata 
grammaticalia (para distinguirlos de los Sophismata logicalia), ejercicios de 
disputa para Filosofia del Lenguaje. Se trataban aqui problemas de Logica 
del Lenguaje con ocasion de dichos, que presentaban dificultades reales o 
aparentes. Como ejemplo citemos los Sophismata grammaticalia de Roberto 
Kilwardby. Un pronunciado caracter logico del Lenguaje presenta la Summa 
grammaticae de Rogelio Bacon, todavia inedita, y la Summa grammaticalis de 
Juan de Dacia, igualmente inedita, y la Summa de arte grammatica del maes¬ 
tro Juan de Rus, todos los cuales han enseiiado en la Facultad de Artes de 
Paris. 

En la segunda mitad del siglo XIII se nos presentan por primera vez 
en la Facultad de Artes de Paris un genero de literatura, en la cual se da 
forma rigidamente sistematica a la Filosofia y Logica escolastica del Len- 
guaje; el genero literario del Tratado de modis significandi o las Summae 
modorum significandi . La expresion modi significandi se retrotrae a Pe¬ 
trus de Helia y, en definitiva, al texto de Boecio. Me he dedicado profun- 
damente a este Summae modorum significandi —para las cuales se uso la 
expresion de Grammatica speculatiua — y he senalado su tradicion manus- 
crita. He podido demostrar como autores de tales obras, a Martin de Da¬ 
cia, a Boecio de Dacia, a Rodolfo Brito, a Miguel de Marbais, a Simon 
de Dacia, a Sigerio de Courtrai, a Tomas de Erfurt, a Juan Josse de Mar- 
villa, a Juan Avicula de Lotaringia, a Mateo de Bononia, a Juan Aurifaber y 
Ergardo Knab de Zwiefalten. Pablo Lehmann ( 13 ), (a quien agradezco su 
multiple ayuda en mis trabajos) con su vasto conocimiento de manuscritos 
ha completado notablemente y aun mejorado mis investigaciones con la 
ayuda de un catalogo de los tratados, de autores conocidos y anonimos de 
Logica del Lenguaje, segun los comienzos por orden alfabetico. Tambien 


( 12 ) M. Grabmann, Per Komentar des sel. Jordanus von Sachsen (1237) zum 
Priscianus minor , Archivum Fratrum Praedicatorum, X, 1-19, 1940. 

( 13 ) P. Lehmann, Mitteilungen aus Handschriften viii. Zu den sprachlogischen 
Traktaten des Mittelalters, Sitzungsberichte der Bayerischen Akademie der Wi- 
ssenschaften Philosophisch Historische Abteilung, Jahrgang 1944, Heft 2, Miin- 
chen, 1944. 
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se han conservado comentarios a los tratados dc Tomas de Erfurt, Martin 
de Dacia y Juan de Marvilla. 

El tratado de Martin de Dacia es expuesto por un maestro Swebelinus 
y mas tarde por un italiano aristotelico Gentilis de Cingulo > profesor de la 
Facultad de Artes de Bologna ( 14 ). Hasta ahora se han impreso el Tractates 
de modis significandi de Tomas de Erfurt (como Grammatica speculativa 
de Duns Scotus) y de Siger de Courtrai en la edicion de G. Wallerand. 

El escrito de Tomas de Erfurt debe a esta atribucion erronea a Duns 
Scotus, el haber sido tratado primer amen te por K. Werner en su monogra- 
fia de la Academia de Viena: La Logica del Lenguaje de Juan Duns Scotus 
y ultimamente por M. Heidegger en su trabajo de habilitacion de Friburgo: 
La Doctrina de las Categorias y de la significacion de Duns Scotus (Tubin¬ 
gen, 1916), Heidegger, que traduce los modi significandi con las formas de 
significacion, pone en contacto ideas de esta grammatica speculativa con las 
posiciones de los problemas modernos analogos y transporta los textos y 
las ideas al lenguaje y la terminologia de H. Lotze, E. Husserl, H. Rickert, 
E, Lask y W. Windelband. 

H, Roos S. J. ( 15 ) ha publicado en 1946 una investigacion muy pro¬ 
funda sobre Martin de Dacia, cuyo escrito de modis significandi , compuesto 
desde 1286, deberia contarse entre las manifestaciones primeras de este ge- 
nero de literatura, El autor tambien ha penetrado profundamente en la pro- 
blematica de los modi significandi y en los conceptos del escrito de Martin de 
Dinamarca y promete una edicion del mismo. Tambien mereceria una in¬ 
vestigacion aparte, solo por la significacion de su autor, el tractates de modis 
significandi de Boecio de Dacia, el cual se ha conservado en un solo ma- 
nuscrito (Cod. lat. Vat Barberini, 2162, siglo XIII) y quiza haya de ser 
colocado todavia antes de Martin de Dacia. Mi proposito, antes expresado, 
de editar este tratado, ya no lo podre mas llevar a cabo. 

Solo en una breve sintesis puedo tratar del contenido de estos tractates 
de modis significandi y mostrar c6mo la palabra ha sido hecha pbjeto de 
esta investigacion filosofica en tales exposiciones sistematicas de la Logica 
escolastica del Lenguaje. Me atengo en esto a las exposiciones de J. Roos 
S. J., quien ha trabajado en los tractates de Tomas de Erfurt, Siger de Cor- 
tai y Martin de Dacia. Tractates de modis significandi traducelo el por 


( 14 ) M. Grabmann, Gentile da Cingoli , ein italienischer Aristoteleserkdrer am 
der zeit Dnates, Sitzungsberichte der Bayerischen Akademie der WissenschaftenPhi- 
losophischHistorische Abteilung, Jahrgang 1940, Heft 9, Munchen, 1941. 

( 15 ) H. Roos, Martin de Dacia und seine Schrift de modis significcmdi. Ein 
Beittrag zur Geschichte der danischen Sprachlogik im Mittelalter, Classica et Me- 
diaevalia, VIII, fasc. 1, pag. 87-115, 1946. 
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Doctrina de las clascs dc palabras, teoria de la ciencia del Lenguaje, ciencia 
fundamental del Lenguaje. Los tractates de modis significandi se dividen en 
una parte general y en otra especial La parte general se ocupa de las formas 
de signification en general, propias de las palabras humanas, dirigidas a su 
contenido conceptual y circunstancial 

En la L6gica del Lenguaje la palabra se considera no como voz sino 
como una realidad fisico-psiquica. La investigation del fen6meno lingiiistico 
de la palabra no es tarea del gramatico, sino del fil6sofo natural del fisico. 

La Logica del Lenguaje investiga la palabra como una Dictio, como un 
signo de la palabra, que expresa algo como una Pars orationis, como una 
parte del discurso y de la oracion, que significa y designa algo en una forma 
determinada, en una significaci6n formada. La inteligencia da una signify 
cati6n a la vox, al fenomeno de la voz, Por ella la vox llega a ser dictio . La 
inteligencia otorga ademas a esa dictio un significado determinado y coloca 
cada palabra dentro de una clase precisa de palabras. Por ella la dictio 
llega a ser pars orationis , parte del discurso y oracion. La inteligencia otorga 
asi a la vox una doble ratio, una doble determination: en primer tugar el que 
ella tenga sobre todo un significado —por ella la palabra llega a ser dictio 
y recibe una significatio —> en segundo lugar, el que ella tenga un determi- 
nado significado, que no s6lo signifique algo, sino que algo consignifique, 
que no solo tenga una significatio sino tambien una consignificatio. 

Este determinado significado es precisamente el modus significandi . 
Para esta Filosofia del Lenguaje es fundamental la triple division en modi 
significandi, modi intelligendi y modi essendi . Las diferentes formas logicas 
de significado (modi significandi) estan determinadas y limitadas por las di¬ 
ferentes formas, en las cuales nuestro conocimiento intelectual capta y se 
apropia intencionalmente la realidad (modi intelligendi) . Estos actos espiri- 
tuales de conocimiento forman intencionalmente las distintas categorias de la 
realidad (modi essendi ); los modi significandi son la expresi6n hablada del 
contenido mental y con ello tambien del contenido ontologico, del ser de 
la realidad. Los modi significandi desde el punto de vista de la doctrina de 
los universales se colocan en el piano del Realismo. 

En la parte especial, estos tractates de modis significandi versan de 
cada uno de los modi significandi . Se distingue aqui entre modi significandi 
generates, speciales y accidentales . Como modi significandi generates son 
ampliamente tratados, segun su forma de significado, en pos de Donato, el 
Nomen, Pronomen, Verbum, Adverbium, Participium, Conjunctio , Praepo~ 
sitio e Interjectio. No puedo penetrar aqui en cada uno de ellos. En la 
comprobacion y formulacidn de los distintos significados de esas Partes 
orationis, de estas clases de palabras se lleva a cabo un delicado trabajo de 
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filigrana. Las subdivisiones de estas formas de significado son llamadas 
modi significandi accidentales . Los modi significandi accidentales son los 
scis siguientes: species (bajo la cual primitivum et derivativum), genus (mas- 
culinum, femininum y neutrum), [igura (simplex, compositum, decomposi- 
turn), numetus (singulars , pluralis, dualis), casus y persona (o tambien 
tempus )* 

Tanto los modi significandi generates como tambien los modi signifi¬ 
candi accidentales tienen sus subdivisiones que se llaman los modi significan¬ 
di spectates . Despues de la exposition detallada de las ocho partes de la 
oration y de las modi speciales y accidentales a ellos pertenecientes, aun 
se investiga, por ej. por Martin de Dacia, como las mismas son el principio 
efectivo de la construction y de otras propiedades de la expresion lingiiistica. 
Se citan tres propiedades de la expresion lingiiistica (passiones sermonis): 
construction congruitas y perfection En esta sintaxis de los modi significandi 
es profundamente tratada cada una de las construcciones y sus relaciones con 
cada caso. Las investigaciones de la Logica medioeval del Lenguaje tienen 
por fundamento la idea expresada por Rogelio Bacon de que hay una sola 
gramatica para todas las lenguas. 

Este genero de literatura de las Summae modorum significandi tuvo 
su epoca de florecimiento en la segunda mitad del siglo XIII y en la pri- 
mera mitad del siglo XIV. El nominalismo se coloco en contra de los trac- 
tatus de modis singnificandu Pedro d'Ailli escribio Destructiones modorum 
significandi . Estos tractatus de modis significandi que con su triade los 
modi esendi, modi intelligendi y modi significandi estan en el fundamento del 
Realismo moderado, se encontraron, en su position teorica del conocimiento, 
en oposicion al Nominalismo. Tambien los humanistas alemanes Alejandro 
Hegio, Erasmo de Rotterdam, Enrique Bebelius y tambien, en cierta me- 
dida, Jacobo Wimpheling, en su aversion contra la Escolastica, se han ex- 
presado muy desfavorablemente sobre estos "modistas”, principalmente con¬ 
tra Miguel de Marbais* 

El trato de la palabra en la Escolastica medioeval, la Filosofia y la Lo¬ 
gica medioeval del Lenguaje, la logizacion de la Gramatica es un rasgo 
caracteristico de la fisonomia de la vida espiritual medioeval. Los represen- 
tantes de cada una de las ciencias de la Teologia, del Derecho Can6nico 
y Romano y de la Medicina han pasado por la Facultad de Artes. La 
actividad docente consistia en la lectio y la quaestio, a la cual se agregaba 
tambien en los teologos el sermo> el sermon religioso, la predicacion en la 
Universidad. La lectio era el asunto principal despues de la interpretacion 
de un libro de texto, en la cual la expositio textus ponia en claro la estruc- 
tura del Lenguaje del escrito en cuestion, el uso del lenguaje para los dis- 
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tintos scntidos dc las palabras, cl significado dc las partes dc la oraci6n. 

Lo mismo sucedia cn la quaestio, en la disputa del caso, cn la cual para 
la proposition dc las objectiones y su solucion por medio del distinguo y 
sobre todo para la responsio principalis , jugaba un papel la determination 
la distincion del significado: asl se creo el ojo cientifico para una terminologia 
clara y segura. El teologo, el jurista, el medico, que durante muchos anos 
habia participado en las lecciones y disputas sobre los textos y doctrina de 
Aristoteles, Boecio y Prisciano, y habia sido constituido maestro en la Fa- 
cultad de Artes, que se habia familiarizado con la Logica del Lenguaje y los 
modi significandi, tambien habra dirigido una especial mirada a la posi- 
cion y significado de las oraciones y partes de la oracion, y habra subrayado 
el elemento logico y lingiiistico en el metodo de la interpretaci6n en la ex- 
posici6n de la Sagrada Escritura, de las Sentencias de Pedro Lombardo, en 
la exposicion de los libros del Derecho romano y eclesiastico, en la interpre- 
taci6n de Hipocrates y Galeno. Pedro Hispano, el mas tarde Papa Juan 
XXI, ha sido no s6lo un logico competente, sino tambien el medico quizas de 
m£s signification del medioevo. 

No se puede negar que por ello la ciencia medioeval, principalmente en 
el florecimiento de la Escolastica del siglo XII y XIII, no obstante la di- 
versidad de las direcciones de la ensenanza, recibio un sello uniforme, y que 
por ello cada una de las Facultades de las Universidades medioevales se han 
aproximado y mutuamente entendido. Ante todo se hizo posible la creaci6n 
de una terminologia en cada una de las disciplinas. Por cierto que esta 
orientation logica y tambien logico-lingiiistica trajo consigo el que no se va- 
lorasen los puntos de vista historicos y psicologicos, que se originan como 
resultado de la penetration en las personalidades y en el tiempo del autor en 
cuesti6n. Entre tan to estos puntos de vista mas o menos se aprecian en los 
numerosos comentarios a la Sagrada Escritura y tambien en los comentarios 
a Aristoteles de Alberto Magno, Santo Tomas de Aquino y Egidio Romano. 
En los tractatus de modi significandi no pueden ser considerados naturalmen- 
te los momentos emocionales del pensamiento y aun del lenguaje humano. 
Solamente la interjeccion tiene una relacion con los fen6menos emotivos 
del alma, como lo atestigua la division segun el principio: laetitia, dolor, me - 
tus, admiratio. Estos puntos de vista fueron descubiertos en la Retorica, en 
las teorias y libros doctrinarios de la Po6tica, de los cuales E. Faral nos ha 
dado una valiosa exposicion, y tambien en las teorias de predicacion, sobre 
las que hemos sido informados de la mejor manera por las investigaciones 
de H. Caplan y por la obra de sintesis de Th, M. Charland O. P. 

Por lo demas, la fuerte acentuacion de la Logica y tambidn de la Logica 
linguistica no ha podido perjudicar en modo alguno en la Edad Media a la 
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profundidad e intcrioridad dc espiritu dc la Mistica. Hugo dc St. Victor, un 
dcstacado mlstico dc la primcra Escolastica, ha cscrito una Gramatica y San 
Buenaventura, el maestro de la Facultad de Artes antes de su ingreso en la 
Orden dc los Franciscanos y antes de sus estudios teologicos, ha sido uno 
de los mas grandes mlsticos de todos los tiempos. Tambien M. De Wulf ( 16 ) 
ha puesto en relieve el influjo de la Escolastica en el desarrollo del Lenguaje 
moderno: "La scolastique agit sur le temperament de peuples. La scolastique 
agit sur la langue. Au rapport de Saintsbury et de F. Brunetiere, la clarte 
et la precision du latin scolastique ont exerc£ une influence decisive sur les 
langues modernes, qui etaient en voie de formation, et qui lui doivent une 
partie de leur vocabulaire. Les procedes du syllogisme, de la distinction et 
de la division ont discipline Tesprit et forg£ la prose modeme, nombre de 
dictions populaires relevent de th£ologie scolastique". 

Dr. Martin Grabmann 

Profesor en la Universidad de Mu¬ 
nich. De la Academia Pontificia 
de Santo TomAs de Aquino. 

Trad, del alemAn por O. N. DERISI 


( 16 ) M. de Wunp, Histoire de la philosophie medievale, T. II, p&g. 399, Lou- 
vain-Paris, 1936. 


F. H. JACOBI Y LA FILOSOFIA < x ) 

UN EJEMPLO DE FILOSOFIA DEL SENTIMIENTO 


C) — LA FILOSOFIA CONTRA JACOBI 


Philosophica scientia via est ad alias 
scientias; sed qui ibi vult stare ca- 
dit in tenebras — Bonaventura In He- 
xaemeron, Coll. VII, n. 12 (Ed. Qua^- 
racchi, t. V. p. 476). 


VIII — a) Inestabilidad 

Wie konnten wir nach Gewissheit 
streben, wenn uns Gewissheit nicht 
zum voraus sehon bekannt ist... 

Jacobi, S. W., IV, 1 - 210. 

Jacobi no niega, no puede negar, validez y beligerancia a la razon den- 
tro de ciertos limites; mas le niega la primacia en el hombre, la subordina a 
lo meramente dialectico y abstracto como sinonimo de lo irreal. Pero el sen¬ 
timiento que coloca Jacobi en la cumbre de su sistema, no puede mantenerse 
por mucho tiempo en ella. 

La primera incongruencia que el propio Jacobi sufre, es la imposibilidad 
de comunicar a otros su sistema, asi como de combatir las doctrinas contra- 
rias a la suya. 

Su posicion es aventurada, pues quien no admita el sentimiento, quien 
no posea esta intuicion primaria sentimental — que la polemica contra Ja¬ 
cobi atestigua no ser patrimonio universal — quien no crea, en una palabra, 
tendra que ser forzosamente fatalista, puesto que Jacobi solo reconoce este 
dilema. Esta inquietante alternativa, todo o nada, constituye la tension tra- 
gica que sostiene y que confiere al mismo tiempo grandeza a su sistema. Ja¬ 
cobi se aferra fuertemente a la primera parte del dilema, cree con toda su 
alma en las raices profundas de un "presentimiento de lo verdadero" que 
nos salvara de la catastrofe, del ateismo; pero para garantizarlo no puede 
apelar a la evidencia, ni siquiera a la historia, de manera que si alguien afir- 


C 1 ) Ver SAPIENTIA, N°. 6, pfig. 322. 
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ma que no posec estc "no se que irresistible" Jacobi no puede ya argumen- 
tar contra 61, y no obstante — he aqui la incongruencia — aspira a la uni- 
versalidad de su doctrina y a su validez para todo el mundo. 

Pero aun admitiendo la invariabilidad y la universalidad del sentimien- 
to, falta demostrar que este corresponde a una realidad objetiva. Este paso 
no lo puede dar de ninguna manera el sentimiento y en cambio debe darlo 
la razon incluso en Jacobi, 

Es cierto que hay pocas cosas tan universales como el deseo de felici- 
dad innato en todo hombre. El sentimiento — el corazon de un hombre bien 
nacido, dira Jacobi — siente, por asi decir, la libertad, siente una Potencia 
Creadora y aun si se quiere, puede llegar a sentir, o mejor presentir la infi- 
nitud de esta y su propia finitud. Ahora bien, para afirmar que ese Dios, 
que esa libertad, existen y corresponden precisamente a algo mas que a un 
sentimiento mio subjetivo, no basta que en un analisis fenomenologico los 
catalogue como sentimientos trascendentes, pues en el fondo continuan sien- 
do sentimientos del sujeto, sino que es preciso que se impongan como obje- 
tivos. O sea que ya en estos primeros principios se ha infiltrado la razon, 
pues solo la razon puede verificar esta objetivacion. Y no se la elimina recu- 
rriendo a la inmediatez de los datos que el sentimiento proporciona; pues sin 
entrar en discusiones sobre esta pretendida inmediatez que si no es una in¬ 
mediatez intelectual no se acaba de comprender bien lo que es, si se admite, 
no es ya posible salir de un inmanentismo sentimental 

Si yo justifico la existencia de Dios porque siento su presencia como in- 
mediata, podre llegar a decir que esta dentro de mi, pero, ^quien me ga- 
rantiza que tambien esta fuera? Y es en efecto rasgo caracteristico del idea- 
lismo establecer una identidad mistico-ideal entre la esencia de la Divini- 
dad y la esencia del hombre, Jacobi que no es idealista se defiende contra tal 
afirmaci6n; pero su doctrina lleva consecuentemente a ella. 

Con quien no posea este sentimiento mio primario, no hay comunicacion 
posible dandole a sentir lo que yo siento. Solo podre esforzarme en hacerle 
comprender que mi sentimiento es el justo y que en el suyo, si es opuesto 
al mio, hay error; es decir apelare a la razon, a no ser que se admita que 
su sentimiento es su verdad y que se renuncie con ello a toda verdad, y a 
la misma manifestacion de tal pensamiento. 

Con todo, nadie mejor que los filosofos del sentimiento para enumerar 
los perpetuos problemas de la vida y de la misma Filosofia en toda su com- 
plejidad, nadie mejor que ellos para hacer ver nuestra verdadera ignorancia 
sobre la esencia de las cosas, nadie mejor para hacer una despiadada pero 
util critica de la Filosofia. 

Generalmente el autor unilateral, precisamente por serlo, descubrira 
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—en su exageracion— facctas nuevas y momentos in£ditos que puedcn 
ser de gran importancia para incorporarlos al sistema verdadero complcto 
(Philosophia perennis). Es uno de los sentidos de la herejia y del error* 

b) — La lection de Jacobi 

Qui cresclt in scientia et non cres- 
cit in bona vita, elongatur a Deo - 
Algacel. (2). 

Jacobi constituye un notable ejemplo de sinceridad filosofica frente a 
un problema que muchos otros pensadores ni siquiera se han planteado, por- 
que no vivian de una sola pieza, porque no vivian en la verdad. Se trata por un 
lado de la position de un convencido y por el otro del convencimiento de 
una position . Lo primero constituye su grandeza y lo segundo su debilidad. 
Tratar brevemente de inquirir los supuestos implicitos del ejemplo que la 
filosofia de Jacobi ofrece, es el problema que aqui interesa. 

Existe —es un hecho— un convencimiento pleno de la verdad, asi co- 
mo del bien. En el momento en que el hombre se pone a filosofar lleva un 
bagaje espiritual mas o menos pesado; pero que puede llegar en algun caso 
a constituir la position de un convencido . No se trata del problema de la 
experiencia, punto de partida del filosofar, ni tampoco de la situation de la 
Filosofia, aunque tenga con este problema muchos puntos de contacto; se 
trata del problema del convencimiento —psicologico si se quiere en su flo- 
radon, claro que profundamente anclado en la antropologia y por ella en 
la metafisica. Es muy significativo que el mismo Jacobi hable repetidas ve- 
ces de convencimiento en donde otros filosofos escribirian evidencia u otros 
conceptos ( 3 ). El convencimiento pleno es la certeza inmediata, mientras 
que "el convencimiento por demostraciones es una certeza de segunda 
mano" (*). 

^Cual debe ser la posicion filosofica del que se cree intimamente en po- 
sesion de la verdad? Parece que acercarse a la investigacion de la verdad 
con alguna idea preconcebida, es cuando menos una falta de sinceridad. 
Aunque falta saber si esta frase tan agradable al hombre: investigacion fi¬ 
losofica de la verdad, tiene una significacion objetiva. ^Es realmente la Fi¬ 
losofia, investigacion de la Verdad? no es mas bien establecimiento 
(parcial), comprension "(truncada), demostracion (inacabada) —a poste- 


( 2 ) Apud Bonaventur. —sentencia que hace suya— Soliloq. II, 5 (Ed. Qua- 
racch. t. VIII, p. 46). 

( 3 ) Cf. S. W., V, 122; VI, 231. etc. 

( 4 ) S- W., IV, 211. 
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riori— de la Verdad? i La Verdad no es Dios —Cristo ( 5 )? no es la 
Religion —el Cristianismo— la que nos da la Verdad? Pero prescindiendo 
de estas consideraciones que de seguirlas nos apartarian demasiado del te- 
ma central, cabe preguntar si es posible una posicion absoluta de imparcia- 
lidad, de desinteres en la busqueda de la verdad. Se repite a menudo que 
el desinteres es condition indispensable y previa para buscar la verdad. 
Tiene esta frase un sentido moral que es rigurosamente exacto: Para que 
la verdad reluzca en nuestra inteligencia es preciso que purifiquemos nues- 
tro corazon. Pero prescindiendo del interes pasional, <>es posible una posi- 
cion absolutamente desinteresada? En primer lugar es imposible no tener 
interns en no encontrar la verdad. Mas si se opina que la razon no nos da 
la verdad, este mismo interes por la verdad y desinteres por la raz6n, har& 
que se recurra al sentimiento como organo de la verdad. Esta sera, resu- 
mi da, la posicion de Jacobi. El problema radica evidentemente en la pose- 
sion previa de un criterio de verdad. 

En segundo lugar, si se trata de buscar la verdad de un asunto del que 
no se tiene conviccion propia, de un asunto que no sea vital al hombre por 
lo menos directamente —ya que no nos es dado ver toda la concatenaci6n 
de los problemas entre si—, entonces se puede decir en cierto sentido que 
se va con imparcialidad, sin prejuicios, sin ideas preconcebidas, sin interes 
en favor de alguna soluci6n determinada. Pero se dan casos en que se po- 
see una conviccion ya formada. Si esta ha surgido de la misma razon con 
que ^se va a abordar el problema basta repasar y cotejar razones. En este 
caso cabe una duda metodica, pero notese que tiene como presupuesto im- 
plicito un racionalismo recalcitrante. Mas si se posee una conviccion —que 
no haya surgido more geometrico , es decir, por la razon—, se ira con con- 
fianza en busca de la verdad, busqueda que ser& en este caso confirmaci6n, 
comprobacion, y no desnuda investigacion de la verdad ( 6 ). Es el caso en 
el que se esta sinceramente interesado en que no haya contradiction. Si hay 
verdadero convencimiento, no puede haber desinteres. 

Es el icpwxov de la direction filosdfica postcartesiana, dice Pe¬ 

ter Wust —recordando fuertemente a Jacobi— iniciar la Filosofia con la 
duda, siendo asi que “el verdadero principio de la Filosofia hay que bus- 
carlo en el afecto primario (Uraffekt) del asombro” ( 7 ). 


(5) 1°. XIV, 6. 

( 6 ) Mas aun, la misma investigacion no es un buscar a ciegas entre todas las 
posibilidades teoricas sino que contiene ya en si misma un ir dirigida. Direccion in- 
trinseca que ya supone un interes y una confianza. Cf. R. Paniker. Investigacion. 
Rev. de Fil. n° 2|3. Madrid, 1942, pigs. 389 sig. 

p) P. Wust. Die Dialektik des G-eistes, Augsburg, 1928, p. 212. El malogrado 
Wust es otro de los casos en los que Jacobi influye, directa o indirectamente, de 
una manera poderosa. 
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Evidcntemcntc es posible una duda provisional, aunque en rigor no pue- 
da ser absoluta ya que forzosamente se debe conservar la confianza en algun 
instrumento —causa de que la duda sea provisional — capaz de reconstruir 
nuevamente lo que se tiene por cierto. Ahora bien, la duda metddica, no es 
sincera, es metodica. El espiritu humano que ha depositado su confianza en 
el instrumento que le sacara de la duda, esta a la espectativa para ver lo 
que pasa. Si la reconstruction se lleva a cabo en concordancia con las certezas 
fundamentales de la fe, o del sentimiento o del sentido comun, o de la ra¬ 
zon, o de lo que sea, no hay problema. La aporia surge cuando aparece dis- 
paridad. El hecho de depositar toda la confianza en un solo instrumento 
ya permite decir que adoptada esta posicion la aporia se resuelve concedien- 
do la plena confianza a este instrumento y negando la validez de las voces 
que se alcen en contra del sistema por £ste reconstruido. Es la posicion 
de Descartes utilizando la razon como instrumento. 

Pero el problema es previo y consiste en depositar la confianza precisa- 
mente en la raz6n, cuando se preve que va a haber un choque entre sus 
conclusiones y lo que afirmen las demas formas de conocimiento. 

Hay que establecer entonces una jerarquia de ordenes y supeditar los 
inferiores a los superiores; en definitiva es la tarea mas importante en la 
edificaci6n de la vida tanto individual, como colectiva, tanto de un pueblo 
como de la humanidad: la ordenacion de los fines. Ahora bien, hace falta, 
como se ha indicado, un criterio ordenador o mejor dicho un criterio de 
ordenacidn. En ultima instancia es el postulado del ovden en cuanto tal, que 
podria llamarse axioma cosmologico (Behn), el que deposita la confianza en 
el instrumento que va a ser capaz de mantener el or den cosmico del universo. 

A Jacobi se le presenta esta aporia que no sabe resolver porque la cree 
posible. Se trata de la antinomia: raz6n-sentimiento. La razon dice que una 
cosa es verdadera —verdad— y el sentimiento la siente como falsa y vice- 
versa. El problema pasa de agudo a tragico cuando se traslada al terreno 
moral, puesto que exige una solution concreta. Y no se trata solamente de 
que la razon defienda que debe hacerse algo que repugna al sentimiento, 
pues entonces se inclinara la balanza a uno u otro lado segun el sistema 
etico que se profese, sino de que sea al mismo sentimiento de moralidad 
fundamental a quien repugna la construction racional. 

La escapatoria esceptica es insostenible —y la Historia de la Filosofia 
lo prueba suficientemente— pues “animal metaphysicum", el hombre, no 
puede dejar de resolver —a lo menos para si— estos problemas una vez plan- 
teados, ya que ademas comportan la norma de actuation que esta forzado a 
tener: Omne agens agit propter finem . El hombre puede dejar de pensar 
—a lo menos de pensar consecuentemente— y defender un escepticismo has- 
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ta cierto punto sin repugnancia crasa; pero no puede dejar de actuar, no pue- 
de dejar de tener una moral; —incluso el amoralismo y el inmoralismo son 
ya morales* En la moral busca el hombre la unidad entre su ser y su ac~ 
tuacion* Y en esta unidad chocan bruscamente razon y sentimiento sin que 
sea posible adoptar la solucion de dar razon a ambas facultades cada cual 
en su esfera, pues estamos en un mismo campo; el del valor moral* Tampoco 
es viable una solucion conciliadora distinguiendo puntos de vista, ya que es 
unico el punto de vista al que se refiere mi accion como una unidad* ^Debo 
o no debo hacer esto que el sentimiento me presenta, no como desagradable, 
sino como inmoral y la logica de la razon me hace ver como moral? 

A este grave dualismo esta sometido el hombre segun Jacobi* La tesis 
fundamental de su filosofia es precisamente esta. Hacer ver la contradiccion 
entre el sentimiento —la razon en el segundo periodo de su terminologia— 
y el entendimiento. Y analogamente a Pascal en el campo apologetico, hace 
ver el dualismo, la contradiccion, la paradoja, con los mas vivos colores, de 
la manera mas alarmante, para que cuanto mayor sea el contraste, mayor el 
caos, mas vigorosa sea nuestra confianza en el sentimiento —en la gracia 
dice Pascal— que nos saca de estos abismos y contradicciones. 

He aqui que si seguimos al entendimiento —dira Jacobi— infalible- 
mente, sin otra escapatoria posible desembocamos en el spinozismo que quie- 
re decir panteismo, fatalismo e incluso ateismo* El ateismo es la verdad del 
entendimiento; "el camino de toda demostracion termina en el fatalis- 
mo" ( 8 )* Por otra parte el sentimiento nos induce, impele, coacciona a creer 
con fuerza irresistible en un Dios personal, justo y bueno, en la libertad del 
hombre, en el alma individual, en su inmortalidad, etc* Este es el panorama 
que se presenta a sus ojos. 

Es preciso, pues resolver el dilema, fallar a favor de una de las partes. 
O bien se concede la prioridad al sentimiento, y la razon le esta supeditada 
como un puro mecanismo que no consigue decirnos la realidad de las cosas; 
o bien es ella la directora y el sentimiento no es criterio de verdad* En los 
terminos en que Jacobi plantea el dilema, es obvio que no puede escoger la 
segunda solucion que le salvaria de ese dualismo mortal, pero que le llevaria 
al fatalismo* Por eso se retira "de una filosofia que hace necesario el per- 
fecto escepticismo" ( 9 )* Hay que buscar pues razones para combatir a la 
razon* Este es el problema vis to desde dentro* 

En realidad, el problema se plantea inversamente. No es que Jacobi se 
proponga el problema de esta manera, a pesar de que llega a la exposicion 


( 8 ) S. W., IV, 223. 

(9) S. W., IV, 70. 
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tajante del dilema, sino que se enfrenta con el partiendo ya de la prioridad 
y excelsitud del sentimiento, —corao Descartes parte ya de una posicion 
racionalista pura. A Jacobi le interesa sobre todo salvar sus creencias, el 
va a justificarse. El vive como nadie los contrastes que laten en el hombre, 
siente el desgarramiento ontico de la criatura —caida—, y ve en su solu- 
cion la unica manera de asegurar el llamado axioma cosmologico que late 
en el fondo. de toda filosofia. Axioma que juega en Jacobi un papel no 
solo de fundament© pasivo, sino de factor active en favor de su sistema; 
ya que en efecto, el ultimo motivo por el cual se inclina Jacobi en favor del 
sentimiento es porque no puede aceptar de ninguna manera que el mundo 
sea una realidad desorganizada, un caos en lugar de un cosmos . Y esto su- 
cederia —segun el—, si el entendimiento llegase hasta la verdad, si mos- 
trase la realidad de las cosas. Hay un otden en el mundo irreductible a la 
razon y aunque esta tenga que humillarse delante del sentimiento, cueste 
lo que costare el fatalismo no puede ser verdad. En definitiva la vivencia 
central de Jacobi es esta: jNo puede ser verdad tanta aberration! Recurra- 
mos por lo tanto al sentimiento, a la fe. Y apela a este argumento racional 
implicito: El mundo a los ojos del entendimiento es un caos. Es as! que el 
mundo no puede ser un caos. Luego el entendimiento no nos da una vision 
real del mundo. Pero ip or qu£ el mundo no puede ser un caos? Porque el 
sentimiento nos ofrece un mundo organizado; es asi que el orden esta por 
encima del desorden; luego el mundo que nos ofrece el sentimiento es el 
real. He aqui el axioma cosmologico, el postulado del orden, como ultimo 
fundamento. 

Comentando las palabras del salmo: ‘'Dixit insipiens in corde suo; 
Non est Deus“ hubiera podido Jacobi anadir: “et sapiens in corde suo 
dixit: Deus est!”, y precisamente en su corazon . En el esta la salvacion. Este 
es el caracter de toda su filosofia. “Acepto el reproche de no querer la cien- 
cia por encima de todo, de no estimar el conocimiento sino en raz6n de su 
contenido” escribia a F. Koppen en 1803. Su especulacion sabe ya adonde 
va ( 10 ), su filosofia quiere salvar, lo demas poco le importa. Yo no he bus- 
cado la verdad por ella misma ( u ). “Yo no he buscado la verdad por el 
vano placer de poseerla como un descubrimiento mio: yo necesitaba de una 
verdad que no fuera mi criatura, sino cuya criatura fuera precisamente yo 
mismo para que esclareciese la noche en que me encontraba. No me esta 


( 10 ) “Console toi; tu ne me chercherais pas, si tu ne ir^avais pas trouv6, Pas¬ 
cal, Pensees, n°. 87. 

( 11 ) S. W., IY, vn. Prefacio escrito el mismo 1819 ano de su muerte. 
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dado jactarme dc esta indiferencia por los resultados de mis investiga- 
ciones" ( 12 ). 

El principio fundamental de esta filosofia que parte del analisis y de la 
critica de la conciencia, es la armonia preestablecida entre la naturaleza in¬ 
terna y la naturaleza exterior, entre el sujeto y el objeto, el acuerdo del 
pensamiento legitimo y de la existencia objetiva ( 13 ). 

En el fondo esta apelacion de hecho al orden en el univery>, al axioma 
cosmologico, es la unica manera de encubrir un caos interno que no deja 
de apuntar en cuanto se presenta ocasion. El error de Jacobi consiste en su 
misma postura que le permite admitir como posible y real la antinomia mo¬ 
ral aludida. ^No habria que buscar antes una solucion interna que disolvie- 
se la antinomia? Existe, pues, un supuesto implicito en el pensamiento de 
Jacobi que hace que haya tornado en serio la posibilidad de iure, de una tal 
contradiction. Hemos visto que el axioma cosmologico le sirve para soZu- 
cionar la aporia, pero no para disolvetla y ello es porque Jacobi cree implici- 
tamente en una forma subjetiva del postulado del orden, en un axioma psico~ 
cosmologico , pudiera decirse. En efecto, su posicion implica mas confianza 
en su mismo sentimiento [uncional que en los resultados a que este conduce. 
Es decir, que a pesar de algunas afirmaciones suyas, vence la antinomia de- 
positando el voto de confianza en si mismo, en su sentimiento antes que en 
Dios, al cual llega por el sentimiento. Es en el sentimiento de si mismo, don- 
de ha depositado su confianza. Que el mundo sea o no un cosmos tiene para 
Jacobi menos importancia que no que lo sea el hombre concreto "hie et 
nunc". Es el valor del axioma cosmologico como postulado antropologico au- 
tonomo. Muy otra es la posicion de Santo Tomas cuando afirma que no cree- 
ria si no viese evidentemente que debe creer. 

Quede, pues, igualmente apuntado para una caracterologia de los sis- 
temas la posicion de orgullo intelectual y arreligiosidad. Lo primero hace 
posible lo segundo ya que solo quien se cree medida de todas las cosas se 
desliga de la Divinidad, aunque establezca despues su existencia porque su 
propio corazon lo exige. En el fondo es una inversion de papeles, es el sen¬ 
timiento humano quien pretende condicionar al Incondicionado —en lugar 
de dejarse condicionar por El— incurriendo en el reproche que el propio 
Jacobi a su vez dirige a los demas sistemas filosoficos ( 14 ). Las raices ja- 
cobianas del modetnismo aparecen claramente en este punto. Ciertamente 
toda ciencia debe ir liberrimamente en busca de la verdad sin dejarse coac- 


( 12 ) S. W., IV, xiii. 

( 13 ) Cf. Villm. op. cit. 

( 14 ) Cf. S. W., Ill, 48. 
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cionar por nadie, ni preocuparse de los efectos que sus resultados puedan 
ocasionar, pero no cs menos cierto que ello es asi, precisamente porque 
“bonum et ens convertuntur”, precisamente porque el dilema de Jacobi no 
es ni siquiera posible. 

Libertad que no significa omnimoda autonomia, ni desconexion de otras 
formas de conocimiento, Considerada la Filosofia como ancilla theologiae, 
aunque conserve independencia en su campo especifico, no correspondien- 
dole salvar al hombre —ni menos condenarle a un abismo insalvable—, y 
no atribuyendo a la razon, ni menos al sentimiento, el papel de rector de 
la humanidad y sus destinos; es como aparece inscripto en su verdadero 
lugar el intento de Jacobi. No basta que la razon encuentre a Dios y su 
religacion con El, para salvar al hombre. 

La Filosofia de los siglos medios iba a explicar, y no a investigar desde 
el principio partiendo de la nada. Pero Jacobi se encuentra —a pesar su- 
yo— en la linea Descartes-Kant, etc., y en la idea de la Filosofia que esta 
concepcion implica vale todo lo dicho. Es diferente la posicion del que re¬ 
bate una por una todas las dificultades y despues lacdnicamente continua: 
“Respondeo dicendum... *\ No vaya a ser que no sea mision de la Filoso¬ 
fia resolver los interrogantes vitales del hombre. No se dice que no sea fun- 
ci6n suya quererlos resolver, sino resolverlos con exclusividad, ni tampoco 
que no le competa el planteamiento lo mas adecuado posible de la problema- 
tica vital y la comprensi6n la mas plenaria que pueda de las soluciones que 
quiza por otros caminos se posean. 

La filosofia del sentimiento es una reaction contra la /a/fa de amor de 
la filosofia post-cartesiana. Amputado el amor de la Fi7o-Sofia, cuando un 
hombre tiene mas desarrollado el sentimiento que la facultad de pensar, 
aquel le lleva dentro de cada esfera, evidentemente mas cerca del fondo de 
las cosas, que esta, y es partidario entonces en alguna manera de la filo¬ 
sofia del sentimiento. Si Jacobi hubiera sabido superar racionalmente —dia- 
lecticamente— a Spinoza, hubiera modificado sin duda alguna su sistema. 

Esta conciencia del dilema, aunque no original de Jacobi —Pascal fun- 
da su apologetica catolica tambien sobre un dilema— influye a traves de 
Jacobi en toda la filosofia posterior. Asi A. Compte habla del " fatal dilem- 
me H entre el catolicismo y el positivismo como la linica “gran lucha filosofica” 
f 16 ); y todo el ambiente oxfordiano del Cardenal Newman esta dominado 
por esta misma idea. Newman se decidio por una parte de la alternativa, 
Butler, Huxley, etc., por la otra ( 16 ). 


(16) Carta de Compte a Mill el 15-V-1845. (Apud W. Ward) W. G-. Ward 
and the Oxford movement. I, p. 304. 

(i fi ) Cf. J. G-uitton. La philosophic de Newman . Paris, 1933, p. XXVIII s. 
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La misma conception filosofica de Bergson esta dominada por el reco- 
nocimiento de existencia de este dilema en la vida humana, y su solution 
—como en Jacobi— en favor de lo irracional: “En presencia de las ideas 
corrientemente aceptadas —dice Bergson recordando hasta en la forma a 
Jacobi—, de las tesis que parecian evidentes, de las afirmaciones que hasta 
ahora habian pasado por cientificas, ella (la intuition, o la imagen como in- 
termediaria) sugiere al oido del filosofo la palabra: imposible . Imposible, aun 
cuando los hechos y las razones parecieran inclinarte a creer que eso es 
posible y real y cierto. Imposible porque una cierta experiencia, confusa qui- 
za, pero decisiva te dice por mi voz que ella es incompatible [jcriterio ra- 
cional!] con los hechos que se alegan y con las razones que se dan". .. ( 17 ). 

X—c)— La integration del sentimiento 

Was gut 1st sagt dem Menschen un- 
mittelbar und allein sein Herz. 

Jacobi, S. W., V, 115. 

1) Definition de la Filosofia 

La integration del sentimiento en la Filosofia revierte en una probla- 
matica general sobre la Filosofia, puesto que resulta de ordenar los diversos 
ingredientes humanos, para que en mutua elaboration obtengan la vision 
mas completa posible que el hombre pueda alcanzar por sus fuerzas natura- 
les, acerca del universo entero, Dios y el hombre incluidos. 

No se puede prescindir de que sea la Filosofia una vision , es decir, en 
ultima instancia, un conocimiento. El problema consiste entonces en saber 
si el sentimiento es en verdad una forma de conocimiento, 

Se comprende que segun se defina la Filosofia, quedara el sentimiento 
incluido o excluido de su ambito; pero entonces todo parece un problema de 
definicion arbitrario. Mas la Filosofia no es un ente que pueda definirse a 
priori, sino una realidad a delimitar exactamente a base de lo que la Filo¬ 
sofia realmente pretende y debe ser. 

Por ser un problema muy complejo y adyacente al intento central de 
este trabajo, se explicara solo esquematicamente la definicion de la Filo¬ 
sofia propuesta. 

En un sentido amplisimo, que debera luego restringirse, puede enten* 
derse por Filosofia, en una primera aproximacion, la apertura de la Realidad 
al hombre, o con otras palabras, el conocimiento de la ultima Realidad . Y se 

( 17 ) Bergson - Apud Maritain. Intuicidn y Conceptualization. (Anexo a: Cua- 
tro ensayos sobre el esplritu en su condicion carnal. Buenos Aires (Dedebec), 1943, 
p. 190). 
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dice dc la ultima realidad acotando ya su campo para dejar tambien un si- 
tio a las demas ciencias, sin prejuzgar sobre la estructura de esta realidad, 
ni sobre el sentido de la palabra ultima. 

Este objeto propio de la Filosofia, condicionara su metodo; es decir que 
s6lo se nos abrira realmente el objeto si nos acercamos a el con el instru¬ 
ment© adecuado. Pero cabalmente no podemos nosotros conocer el objeto an¬ 
tes de poseer el metodo adecuado para su captacion. Esto es, que si bien es 
cierto que la estructura de la Realidad debe condicionar nuestro metodo de 
aproximacion a ella; esta estructura es incognoscible hasta que no nos haya- 
mos puesto en contacto con ella. ^Cuales son, por tanto, nuestros puntos de 
contacto, nuestros puentes para llegar hasta la Realidad? Realidad que no 
es necesario que sea de momento trascendente a nuestro ser, dicho sea de 
paso. Todo se reduce pues, a preguntar por nuestras formas o modos de 
conocimiento de lo real. 

Cabalmente estas formas de conocimiento son multiples, aunque unita- 
rias en cuanto a su sujeto y en cuanto a que son conocimiento, es decir 
aprehension de algo como otro. Por ser multiples, esta plenamente justifica- 
do que el hombre las emplee para captar la ultima estructura de la Realidad; 
pero por ser unitario el sujeto cognoscente y... analogos (!!) los conoci- 
mientos, debe haber una relacion intrinseca y un or den jerarquico entre to- 
das estas diversas formas. 

Esta jerarquia puede ser considerada desde un doble punto de vista, en 
cuanto nos hace penetrar mas profundamente en las entranas de la Reali¬ 
dad, y en cuanto nos acompana imprescindiblemente y nos hace capaz de 
utilizar los demas medios cognoscentes. Es decir que el primado puede con¬ 
siderate desde el objeto o desde el sujeto. En el primer caso el orden se- 
ria: vision beatifica, conocimiento mistico, fe, intuicion intelectual, razon, 
sentimientos (?) y sentidos. En el segundo caso el primado pertenece a 
la razon. 

Sin embargo la lista aducida no es homogenea. En rigor hay un cono¬ 
cimiento sobrenatural, que segun su grado de desarrollo, puede ser fe, ex¬ 
perience mistica o vision beatifica; luego un conocimiento intelectual que 
comprende intuicion y razon, y finalmente un conocimiento sensible a car¬ 
go de los sentidos externos e internos del hombre. ^Forma el sentimiento una 
categoria aparte, o bien se incluye en el segundo o tercer grado? Este es el 
problema. 

Dada la existence totalitaria de la Filosofia, no podra prescindirse de 
ninguna aportacion posible al conocimiento de la Realidad. Ahora bien, este 
doble orden apuntado, da lugar a dos distintos conceptos de la Filosofia. 
Desde el primer punto de vista, la Filosofia es contemplacion de la Verdad 
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y fil6sofo cl que aspira a ella; pero esta jerarquia no es admitida por todos 
los hombres, puesto que muchos no poseen las formas sobrenaturales dc co¬ 
nocimiento y niegan incluso su existencia. Por esto hay que limitarse al se- 
gundo punto de vista en virtud de la misma aspiracion totalitaria de la Fi¬ 
losofia. Tampoco sin embargo reina unanimidad en esta segunda perspec- 
tiva; y la disparidad llega al maximo cuando se trata de caracterizar a este 
instrumento esencial de la Filosofia, que aqui hemos denominado ya razon. 

En este sentido seria Filosofia, el conocimiento rational de la ultima rea- 
lidad; pero como mas que un conocimiento adquirido, es una meta a conse- 
guir, podria definirsela con mayor exactitud como investigation rational de 
la ultima realidad . O mejor todavia, de acuerdo con ideas anteriores, para 
eliminar todo resabio racionalista: explication rational de la ultima realidad . 

En lenguaje clasico el objeto formal quo generica y especificamente vie- 
ne delimitado por los dos primeros conceptos respectivamente: Es una in¬ 
vestigation, mejor aun, una explicacion de la especie rational . El objeto for¬ 
mal quod es la ultima Realidad, recon dita en la realidad y sacada de ella 
por la razon. El objeto material a su vez, esta expresado por el ultimo con- 
cep to: la realidad . 

Si es investigation , no es por lo tanto ni fc, ni vision directa, ni intui¬ 
tion. Se diferencia de toda Religion. Si es investigation rational , no solo en 
cuanto proceso, sino tambien en cuanto principio, se distingue de ella el sen- 
timentalismo, el arte, asi como la Teologia. 

Y no se diga que con esta definition se ha eliminado de la Filosofia su 
mayor interns, su palpitation vital, su trascendencia humana. En primer lu- 
gar no pueden desorbitarse las pretensiones de la Filosofia, en virtud de las 
inquietudes —personales— de los filosofos. La Filosofia no lo es todo en 
la vida humana, ni puede tampoco sustituir a la Religion, ni al arte..ni a 
la misma vida. Pero en segundo lugar, hablar de la Filosofia como un co¬ 
nocimiento, no es rebajarla. El conocimiento no es una mera funcion, ni un 
instrumento, ni el resultado de la vida, sino su raiz rectora. El conocimiento 
es vida, es la dimension vital mas profunda del ser — vo-qaeog — 

Y la realization humanamente mas perfecta de esta raiz rectora de la vida 
es la Filosofia. Este es el punto que presiente y que no termina de do- 
minar el moderno existencialismo. La razon explicita, ilumina el dato vital 
previo y radical de nuestra existencia; pero este instrumento con el cual 
iluminamos nuestra vida es ademas, ineludiblemente, parte integrante de nos- 
otros mismos y manifestation de una de nuestras estructuras mas peculiares. 

Al versar sobre la Realidad se excluye de la Filosofia a todas las falsas 
filosofias que mistifican la realidad de las cosas. Y al acotar su campo di- 
ciendo que solo se ocupa de la ultima Realidad, se diferencia de las demas 
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ciencias particulars que tambien investigan racionalmcnte pero solo una fa- 
ccta mas o menos epidermica de la misma Realidad. 

Notese incidentalmente el caracter instrumental de la Filosofia que se 
desprende de la definicion dada, y que puede muy bien subrayarse de acuer- 
do con el concepto tradicional, sin necesidad de recurrir al irracionalismo 
existencialista moderno. La razon explica, explicita en un sistema organico 
y congruente, aunque no cerrado ni completo, lo que la vida ofrece. Mas aun, 
un analisis de los datos de la vida tambien le pertenece; analisis, que es expli¬ 
cation, pero no creation de datos, ni tampoco absoluta asimilacion racional 
de los mismos. 

Pero recordando que el origen de esta definicion proviene de conside- 
rar a la razon como el instrumento esencial —y no integral— de la Filoso¬ 
fia, no puede olvidarse el papel de las demas formas de conocimiento y su 
colaboracion a 1 saber racional. Aqui hay que distinguir las formas supra- 
racionales de las infrarracionales. La integracion de las primeras es radical- 
mente distinta a la de las segundas. 

La primera problematica se refiere a la fe, a la Teologia, a la autono- 
mia de la razon y de la Filosofia, etc., cuestiones que no pertenecen a este 
lugar. El segundo genero de integracion es el que importa ahora senalar; 
es decir, las relaciones entre la razon y las demas formas inferiores de 
conocimiento. 


2) Mision del sentimiento 

Ahora bien, £es en rigor el sentimiento, una forma de conocimiento? 
Es decir, ^puede integrarse el sentimiento dentro de la Filosofia, como una 
especie de servidor de la razon, de manera que sin perder esta su primado 
se vea ayudada y completada por el sentimiento? Con otras palabras, ^hay 
una esfera especial del ser que solo se abre al sentimiento, de manera que 
la razon sin su ayuda resulte forzosamente truncada en su intento de ex- 
plicar toda la realidad? 

La problematica implicita posee una peculiaridad especial. Existen dos 
concepciones opuestas a lo largo de la historia, que aunque consecuentes 
consigo mismas, esconden en su seno una cierta incongruencia. Por un lado 
los que defienden la irreductibilidad del sentimiento frente a las dos cla- 
sicas facultades intelectuales, inteligencia y voluntad, tendran que aceptar 
al sentimiento como un tertium quid espedficamente humano, a no ser que 
lo rebajen a la zona puramente animal, en contra de toda la introspeccion 
psicologica. Pero en este caso, si dentro de la inteligencia se agrupan todas 
las formas humanas de conocimiento, los sentimientos no pueden ser cognos- 
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ccntes y no sirven por lo tanto como instrumento de la Filosofia, para la 
captacion de lo real Y no se diga que la realidad es dada inmediatamente 
sin conocimiento alguno, pues esto es discusion nominal, ya que cualquier 
captacion de algo como otro, es conocimiento. Es la posicion predominante 
en el siglo XIX, hecha clasica por Kant y divulgada en el XVIII por Wolf. 

Por el otro lado, existe la clasica opinion corriente hasta el XVIIII-XIX, 
de considerar el dualismo inteligencia, voluntad, dentro de la esfera espiritual 
del hombre, contrapuesta a la sensibilidad como perteneciente a su natura^ 
leza animal. En este caso caben dos interpretaciones del sentimiento, racio- 
nalista una y voluntarista otra. La primera es general en la filosofia moder- 
na de Descartes, Spinoza y Leibniz: Los sentimientos son en el fondo cono^ 
cimiento, y de ahi la afirmacion de su intencionalidad; pero conocimiento 
oscuro y confuso. Es la posicion racionalista. El amor maternal es para 
Leibniz la oscura conception de que es bueno amar a los frutos de las 
propias entranas. El tema psicologico central de Spinoza, es demostrar que 
el origen de las pasiones esta en el conocimiento ( 18 ). La segunda corrien¬ 
te es la tradicional del Medioevo y del realismo escolastico posterior. El 
sentimiento aunque complejo y mezcla de elemento animal y espiritual —in- 
telecto y voluntad— se manifiesta predominantemente apetito. 

La incongruencia aludida radica en que son precisamente filosofos de la 
primera postura, los que pretenden fundar una filosofia del sentimiento y 
filosofos de la segunda en su faction racionalista — y de hecho tambien mu- 
chos de los tradicionales—, los que prescinden de integrar los sentimientos 
dentro de la Filosofia ( 19 ). 

Esta incongruencia es la que no ve Scheler, cuando acepta de la tradi- 
ci6n Descartes-Spinoza-Leibniz, hasta principios del siglo XIX la existencia 
de sentimientos intencionales, y rechaza su reductibilidad a la razon; y cuan¬ 
do por otra parte acepta la irreductibilidad del ser emocional a la razon 


( 1R ) Cf. G. Jung. Die Affektenlehre Spinozas-Kantstudien. Bd. 32, H. 1, 
p. 85 sg- 

( 19 ) No faltan buenas exposiciones psicoldgicas de los sentimientos y las emo- 
ciones; pero todas ellas flojean en su entronque metafisico. No se salen del piano 
psicologico. Cf. por ejemplo: 

Gh Phelan, Feeling Experience and its modalities f London, 1925. 

A. Gemeuli, La teoria somdtica delle emozioni; osservazioni e critiche, Firen¬ 
ze, 1910. 

LiNDWORskY, Uber hohere Gefuhle, Archif fur die ges. Psych, vol. LXI, cua- 
demos 1 y 2. 

A. Gemelli, Emozioni e sentimenti, (Phil. Perennis, Festgabe, Regensburg, 
1930, p. 871 sg.). 
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que defiende el XIX y afirma el caracter de intencionalidad que consecuen- 
temente negaba este siglo ( 20 ). 

jQue es pues el sentimiento? La epoca actual que tiene agudizada la 
vista para distinguir las diversas esferas del ser y en consecuencia los dis- 
tintos estratos del ser humano, no encuentra apenas dificultad en caracte- 
rizar fenomenologicamente al sentimiento, El problema aparece mas agudo 
cuando se trata de discutir sobre su naturaleza metafisica. 

La primera delimitation de la esfera sentimental viene dada, con el 
resto humano que nos queda despues de excluir lo que fuera de toda duda, 
pertenece a la sensibilidad y a las potencias superiores intelectivas y voli- 
tivas, En el medio como un resto que participa a la vez de peculiaridades 
de estas dos esferas extremas, se encuentra el estrato sentimental humano, 

De ahi la complejidad de la capa sentimental humana, en cuyo haber 
/se incluye sin mas todo lo que no encaja en la esfera intelectuafl o en la 
sensitiva. Por este motivo no suele definir la Psicologia con precisidn a los 
sentimientos ( a ), A veces parecen ser sin6nimos de afectos y emociones, y 
otras, por el contrario son considerados como especies de estas ( M ) o aun 
viceversa ( 23 ). 

Con el unico fin de manejar una nomenclatura univoca, se llamarA aqui 
sentimiento al nucleo elemental mas simple, sencillo y acaso irreductible, 
dentro de la compleja gama afectiva y emocional humana, Esto no quita 
que haya tambien sentimientos compuestos y complicados, sino que tan 
s6lo quiere significar que los elementos de la vida afectiva del hombre son 
—por definici6n— sentimientos. Desde este punto de vista, si los senti¬ 
mientos son reductibles, dentro del piano metafisico a otras unidades m&s 
simples, mucho mas lo seran los afectos y emociones que se consideran co¬ 
mo mas complejos. 


(20) Cf. Max Scheler, Der Formalismus in der. Ethik und die materiale Wer- 
iethik. 

(Husserl^-Jahrb. f. Phil, und phan-Forsch. (Halle 1910) II, 129). 

(2 1 ) Asi no se encuentra una definicion clara y precisa en una obra tan fun¬ 
damental por otra parte como la de J. Frobes. T rat ado de psicologia empirica y 
experimental, Madrid, 1944. 

(22) Asi escribe Frobes textualmente: “El sentimiento elemental es un ele- 
mento de las emociones; como lo experimentamos en la ira, en el amor, en el 
miedo, etc., y es precisamente el elemento emocional, v. gr. el agrado que va uni- 
do a un sabor dulce”. Op. cit. I, 200. 

( 23 ) palabra “sentimiento” se aplica genericamente a estados pslquicos 
en que entra placer o displacer Se la puede tomar o en un sentido amplio, para 
significar en conjunto todo aquel estado en que hay placer; tal sucede principal- 
mente cuando en dicho estado predomina el elemento emotional... o se concreta 
la palabra a significar el elemento emocional, abstraccidn hecha de las repre¬ 
sen taciones. Nosotros aqul la tomamos en el ultimo sent^o”. Frobes. Ioc. cit. 
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Una definicion metafisica del sentimiento no puede constituir el punto 
de partida de una investigacion acerca de la naturaleza de los sentimien- 
tos, puesto que estos se dan primariamente en la esfera psicologica huma¬ 
na, en donde debe descubrirse su intima esencia, antes de pasar a mayores 
generalizaciones. 

Pero como no se trata aqui de un analisis psicol6gico de los senti- 
mientos, ni siquiera de un estudio antropologico de los mismos, sino s6lo 
de una vision metafisica sobre su naturaleza para dilucidar el problema 
concreto planteado, se expondra, tan solo esquematicamente el problema pa¬ 
ra detenernos de una manera predominante en su dimension ontologica una 
vez alcanzada esta. 

Gran parte de la discusion moderna sobre el sentimiento se debe a un 
sano intento de revalorizarlo, por creerlo totalmente postergado en los cl&- 
sicos sistemas filosoficos. Y ciertamente el sentimiento ha sido excluido en 
el racionalismo postcartesiano. Se ha recurrido a la exageracion sentimental 
al no haberse comprendido su exacta y recta valoracion, en la Filosofia tra¬ 
ditional. Si se identifica intelecto con razon y solo se considera la fria razon 
raciocinante y la sensibilidad, entonces tiene razon Scheler en su critica sobre 
la exclusion del sentimiento de la Filosofia ( 24 ); pero ni ello corresponde a 
la realidad de las cosas, ni a la verdad historica ( 25 ). 

Ni la inteligencia humana es mero raciocinio, pues es tambten y ante 
todo intuition, ni la voluntad del hombre es tajante decision, pues es antes 
apetito y amor. Rectamente interpretadas estas dos potencias humanas en 
toda su complejidad psicologica y su profundo entronque metafisico, no de- 
jan espacio vacfo para una tercera facultad espiritual. Otra cosa es que an- 
tropologicamente no posea el sentimiento una cierta irreductibilidad, como 
cristalizacion compacta y con leyes propias del afecto, el conocimiento y la 
sensibilidad. Una cosa es que no exista una dimension metafisica sentimental 
en el ser espiritual y otra que no tenga el sentimiento unidad y consistencia 
psicologicas. Son dos pianos distintos. Algo puede ser antropologicamente 
irreductible y no serlo en cambio desde una mayor profundidad ontologica. 
La existencia de elementos metafisicos no justifica un atomismo en psicolo- 
gia. Es dedr, que puede muy bien tener individualidad y consistencia pro¬ 
pias, el sentimiento en el hombre, sin necesidad de ser un ingrediente meta- 
fisicamente irreductible de la naturaleza humana. Pero hay todavia mucho 
mas. Ciertamente no existe en el piano metafisico una tercera facultad pa- 
ralela a las otras dos; pero cabe encontrar un lugar para el sentimiento en 

( 24 ) Cf. M. ScheiiEr, op. cit., p. 118. 

(25) Cf. por ejemplo: La ya clasica obra de P. RousseijOT. L/intellectualisme 
de Saint Thomas, Paris (Beauchesne, 3*. ed.), 1936. 
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la unificad6n ulterior y mis profunda de las mismas dos potendas primarias 
de toda naturaleza intelectual: inteligencia y voluntad. Esto permitiri una 
interpretaci6n metafisica del mismo, conferirle una dimension ontologica; 
pero antes es preciso ahondar un poco mas en su analisis antropologico. 

Entiendase bien esta doble polaridad que se aclarari mas adelante, Se 
intenta encontrar la raiz metafisica del sentimiento, el primum analogatum 
en lo mas profundo del ser espiritual. Desde este punto de vista va a ser 
el sentimiento una perfection absoluta; pero en el piano antropol6gico y du¬ 
rante el camino para llegar a este concepto, posee indiscutiblemente el sen¬ 
timiento un caracter concomitante y accidental —en sentido estricto— que 
le hace aparecer como una imperfection. 

En este ultimo sentido el sentimiento no radica ni en el cuerpo, ni en 
el alma, sino en el compuesto, en la misma unidad humana ( a6 ). Esta en el 
piano psicologico. De ahi tambten que surja en la conjuncion del alma con 
el cuerpo. Admitiendo la trilogia espiritu, alma y cuerpo, radicarian los sen- 
timientos en el alma; pero entendiendo por alma en este caso la sede de 
aquellos fenomenos que no son ni puramente espirituales —en su esencia, 
pues en su ejercicio no tiene el hombre actividades espirituales puras— ni 
exclusivamente corporales. En una palabra, encontramos la sede del senti¬ 
miento. alii donde se manifieste, mas la unidad humana. 

A pesar de constituir una cierta unidad psicologica, en el sentimiento 
humano pueden distinguirse varios momentos integrales del mismo: Un he - 
cho —un estimulo intelectual (recuerdo, idea, etc.) o sensible—; una tension 
organica mas o menos elevada en la que todo nuestro ser como unidad, toma 
parte; una reaccion (movimiento de inclination, repulsion, disgusto, etc.) 
( 27 ). En el fondo sensibilidad, apetito, inteleccion y volition; es decir com- 
binaci6n de los cuatro elementos metafisicos. 

De ahi la relaci6n del sentimiento con nuestra misma unidad humana 
y el papel que tiene proporcionando material al intelecto para el conoci- 
miento intelectual de la propia alma. El ser se nos revela por el sentimiento, 
£ste no es —en si— intencional; aunque por ser concomitante tanto al co- 
nocimiento como a la voluntad, pueda desencadenar, en virtud de leyes 
psicologicas, nuevos actos de estas dos potencias espirituales, que sin aquel 
determinado sentimiento no se hubieran producido. En este sentido el sen- 


(*>) Per se passio convenit composito. D. Thom., Sum. TheoL, I-II, q. 22, a. 
1, ad 3. Ya se ha dicho, sin embargo que el sentimiento no puede identificarse 
con la pasion. 

f 27 ) Cf. Gemelli, Emozioni e sentimienti, op. cit., p. 898, el cual incluye un 
cuarto elemento en el mecanismo de la vida afectiva: “l’istinto, lungo la linea del 
quale si svalge l’emozioni”. 
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timiento rcaliza una mision preponderate en nuestro rclacionarnos con la 
realidad. A traves de el adquirimos una mayor unification con las cosas, y 
situaciones externas que nos permite llegar asi a una mas plena asimilacion 
intelectual de la realidad. Piensese en el conocimiento por connaturalidad 
en el que la asimilacion necesaria para todo conocimiento no es solo in¬ 
terna, sino ademas extrinseca y mas total; es decir, que no solo se unifica 
nuestra potencia cognoscitiva con el nucleo inteligible de la cosa conocida, 
sino que una parte mayor de nuestro ser vibra al unisono con el objeto 
conocido. 

El sentimiento es en el fondo la repercusion en nuestro organismo vivo 
y unitario de las funciones superiores de nuestra naturaleza intelectual. No 
se da en nosotros nunca ni una inteleccion pura, ni una volicion simple. 
Cualquier acto de una facultad tiene una resonancia vital en la substancia 
misma del ser vivo. Los armonicos concomitantes a nuestros actos espiritua- 
les, son propiamente los sentimientos. Son las impurezas que acompanan al 
gozo y dolor intelectuales, con la caracteristica especial de que lo que es 
concomitante de una idea o de una volicion, puede ser sugerente psicologico 
de otros actos espirituales. 

El sentimiento se encuentra predominantemente en el apetito; por esto 
antes es desencadenado por el bien que por la verdad. Es uno de los puen- 
tes externos que unen nuestra voluntad con nuestra inteligencia; de ahi la 
funcion sugerente del sentimiento, aunque no cognoscitiva; de ahi tambien su 
ultima relacion con la belleza como su organo espedfico, pues, la belleza 
dice razon de bien y simultaneamente de verdad. El choque existencial 
—pues en el orden esencial coinciden como trascendentales— entre la bon- 
dad y la verdad origina la belleza. 

Mas con ello se llega al problema concreto que aqui interesa: el sen¬ 
timiento y su relacion con el conocer humano. El sentimiento no es cognos¬ 
cente en cuanto tal; es decir, en cuanto pudiera representar una forma de 
conocer distinta de la intelectual y la sensible, Ahora bien, en primer lugar 
el sentimiento posee un ingrediente cognoscitivo sensible o intelectual. De 
ahi que haya sentimientos que proporcionan de hecho conocimiento, puesto 
que van prendidos de el, Pero en segundo lugar, la inversa es tambien cier- 
ta; es decir que hay conotimientos que vienen tenidos de emotividad, puesto 
que es a traves del sentimiento como se ha llegado —de facto — a ellos. Pe¬ 
ro aun en este caso simpliciter pet ptius esta el conocimiento. 

Esto explica la concatenation sentimental cognoscitiva. El hombre no 
es intelecto puro, y de la misma manera que su conocimiento intelectual tiene 
un comienzo psicologico en los sentidos, puede tambien ser influido por el 
sentimiento; tnejor dicho, va revestido muchas veces de formas sentimen- 
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tales, es decir de repercusiones complejas de todo nuestro organismo psi- 
quico. Por esto asi como no se da en su gestacion conocimiento intelectual 
independientemente del sensible, tampoco se da comunmente en su ejerci- 
cio mas corriente, conocimiento intelectual libre de su eco sentimental. Eco, 
que con frecuencia tiene prioridad temporal sobre la pura nota originaria, 
y mas intensidad que ella. 

De ahi que pueda ser el sentimiento una fuente psicologica de conoci¬ 
miento, en el sentido que de £l se extraiga el filon cognoscitivo que en su 
seno albergaba. Ahora se comprende que la expresion forma de conocimiento 
puede ser interpretada equivocamente en un sentido ontologico como si el 
sentimiento fuese un nuevo tipo humano de captacion de lo real, que se ha 
rechazado, y en un sentido meramente psicologico, como una forma, una 
manera de llegar el hombre al conocimiento —umvocamente intelectual— de 
las cosas, que puede y debe aceptarse sin duda alguna. Se defiende por 
tanto no solo la influencia de los sentimientos en nuestros juicios, como ates- 
tigua la cotidiana experiencia, sino su mismo influjo en nuestras simples 
aprehensiones. 

El sentimiento desencadena una multitud de conocimientos y conexio- 
nes entre las cosas que constituyen un material precioso, para una construc- 
cion sistematica y completa del mundo. Los sentimientos deben tenerse en 
cuenta en Filosofia, como deben integrarse en ella todos los datos que los 
sentidos aporten sobre la realidad, para sacar de ellos el contenido inteli- 
gible que virtualmente yacen en los datos sentimentales y potencialmente en 
los sensibles. 

En el dato sensible no existe m§s que potencialmente el contenido inte- 
ligible —la sensibilidad no es conocimiento intelectual—; mientras que en la 
vivencia sentimental suele haber virtualmente, es decir implicita pero real- 
mente existente, un nucleo inteligible. 

El paralelismo no es sin embargo mayor. Mientras la inteligencia refle- 
xiona sobre el objeto del conocimiento sensible en el caso del conocer inte¬ 
lectual, en la vivencia sentimental se tiene conciencia, no sobre el objeto, sino 
sobre la misma modalidad especifica del acto en cuestion, a trav£s del cual 
se nos revela el objeto. 

Mas aun, los sentimientos constan esencialmente de conocimiento y 
apetito, y concretamente de un conocimiento de un apetito . Elio no quiere 
decir que todo conocimiento de un apetito sea ya un sentimiento, ni que el 
origen —psicologico— de £ste corra por estos cauces, sino que en el ana- 
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lisis de los scntimicntos se encuentra siempre un cierto conocimiento de un 
apctito ( 28 ). 

En efecto, todo scntimiento es en cicrta mancra consciente; antes de 
llegar al umbral de la conciencia, sera una tendencia, una inclinacion, un ape- 
tito pero no un sentimiento. En todo sentimiento hay un conocimiento; aun- 
que este no baste, naturalmente, para constituirlo. Entiendase bien, no se 
identifica el sentimeinto con la conciencia reflejo de su existencia, ni con su 
conocimiento como tal, sino que se dice que el sentimiento no surge hasta 
que el hombre no conoce de alguna manera la fuerza tendencial que radica 
en la base de todo sentimiento. Segun sea sensible o intelectual este ingre- 
diente cognoscitivo seran los sentimientos inferiores, o superiores. Los pri- 
meros los poseeran tambien los animates, los segundos seran privativos del 
hombre. 

Ahora bien, el sentimiento es psicologicamente una reaction peculiar y sui- 
generis de todo el organismo frente a un tipo especial de conocimiento, fren- 
te a la conciencia de nuestras propias inclinaciones. El conocimiento puede 
versar sobre cosas ajenas al sujeto cognoscente: Es el clasico conocimiento. 
Pero existe tambien un doble autoconocimiento: la reflexion, o sea un co¬ 
nocimiento que se conoce y un segundo autoconocerse, en cuanto el propio 
sujeto humano conoce otra parte de si mismo. Es un autoconocimiento en 
donde el no es la propia potencia cognoscitiva, sino el mismo sujeto 

cognoscente. Es la reversion de la inteligencia al mismo sujeto inteligente. 

Es comprensible que en este conocimiento de nuestro ser, cuando nos 
damos cuenta de nuestras propias inclinaciones, de nuestros deseos, de nues¬ 
tras voliciones, no pueda el sujeto cognoscente permanecer en la misma 
Atapdijta que cuando conoce otros objetos en los que no esta tan vitalmente 
interesado, ni en los que se pone en juego su mismo destino. Es en este 
caso cuando lo conocido repercute vitalmente sobre todo nuestro ser origi- 
nando un sentimiento. Yo puedo saber que el hombre es mortal, saber- 
me incluso incluido en este caso; pero puedo en un momento dado darme 
cuenta, no de este hecho objetivo que me compete, sino de mi caducidad, 
mi disgregamiento, mi caminar hacia la muerte, mi tendencia al no-ser como 
unidad psicofisica, y entonces este mi conocimiento es algo m^s que un me- 
ro darme cuenta, es mi propia y personal inclinacion hacia la muerte hecha 
consciente, es la angustia de dejar de ser, el miedo a la muerte, el senti¬ 
miento de la agonla. El apetito se ha hecho consciente; y al darme cuenta 


(2®) Por esta raz6n se explica que la escoldstica diese, al parecer, tan poca 
importancia especulativa —hay que subrayarlo— a los sentimientos, que ni si- 
quiera les encontrd un nombre especifico. Se los incluia en los distintos apetitos 
en cuanto conocidos por nos otros. 
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yo, del abismo hacia dondc mi ser corria ha surgido el sentimiento de la 
muerte, tan distinto del mero conocimiento de la misma. La clasica medita- 
cion cristiana sobre la muerte, tiene precisamente este objeto, convertir en 
sentimiento, —y en sentimiento superior y puro— lo que en todo hombre es 
un mero conocimiento. 

El tipico sentimiento de aiioranza, tambien proporciona un buen 
ejemplo de lo que se viene diciendo. La aiioranza es un sentir una ausencia; 
pero lo que no esta, en buena l6gica, no puede sentirse. Y no hay que des- 
preciar la logica y decir que los sentimientos no se rigen por ella. Una 
cosa es que nuestra afectividad no siga leyes deductibles logicamente y 
otra que incluso la razon, en su estudio sobre ella haya perdido las leyes 
inmutables y constitutivas de su razonamiento. Lo que ocurre es que se sien- 
te el vacio que ha dejado algo que ha estado presente en nuestro espiritu, 
que ha ocupado —de una manera u otra— nuestra alma y que se ha ido. 
Pero no es un mero recuerdo, sino unas ganas, unas ansias (apetito cons- 
ciente) de volver a poseer lo que no se posee ya. La aiioranza es una ten- 
dencia consciente al bien poseido y ausente, desencadenada por un recuerdo 
implicito o explicito. Notese que es la tendencia como tal la consciente, y 
no su t£rmino u objeto ( 29 ). 

De ahi, la posici6n central y unitiva que todo conocimiento posee. Pa- 
rece como si lo cognoscitivo y lo apetitivo se hubiesen fundido en una uni- 
dad superior. 

Esta funcion unitiva del sentimiento aparece con toda su importancia, 
si se considera que la dimension de apetibilidad sobre la que revierte el co¬ 
nocimiento del hombre para originar los sentimientos, no esta constituida 
solamente por la voluntad y las tendencies animales, sino por la dinamicidad 
de todo el ser humano, incluidas sus propias potencias cognoscitivas. Es 
decir, que el apetito sobre el que puede edificarse el sentimiento, puede ser 
el mismo apetito cognoscitivo. Hay en este sentido un sentimiento de igno- 
rancia, una inquietud intelectual e incluso un sentimiento metafisico. El sen¬ 
timiento seria en este caso una conciencia del mismo dinamismo del ser; de 
ahi que nos ponga en contacto con nuestro mas rec6ndito nucleo substancial. 
A trav£s del sentimiento el hombre, partecita del cosmos, se siente vincu- 
lado a todo el universo, porque es por medio de £l como ausculta las pal- 
pitaciones en su propio ser, de este apetito natural de Dios que subyace en 
toda criatura. 

La distincidn entre conocimiento sensible e intelectual y entre tendencias 


( 29 ) Cf. un nuevo ejemplo algo mas desarrollado en Arbor, N°. 25 (Madrid, 
1948) —La confidenda — An&lisis antropologico de un sentimiento. 
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inferiorcs y superiores —infrarracionales y volitivas— pcrmite una primera 
clasificacion de los sentimientos. 

La perception sensible de mis inclinaciones infrarracionales, constituira 
la base de los sentimientos infimos que nos seran comunes con los animates. 
El hambre, la sed, el terror, etc,, pertenecen a este grupo. 

La perception sensible de mis tendencias superiores, no cabe, puesto 
que hay una inadecuacion radical imposible de superar. De todas maneras 
un eco sensible de mis tendencias volitivas es en cierta manera pensable, 
pero entonces lo que se conoce sensiblemente no es la tendencia volunta- 
ria, sino la repercusion organica de la inclination intelectual, Por ser este 
conocimiento, aunque sensible, especifico del hombre, debido a su mediata 
causa espiritual, es capaz de originar una serie de sentimientos muy pareti- 
dos a los anteriores, pero con motivos diferenciales especificos, que no pro- 
vienen de la intervention de la inteligencia (tercer grupo), sino del origen 
volitivo de aquel movimiento organico, cuyo conocimiento sensible da lugar 
al sentimiento en cuestion. Hay formas de miedo, de espanto, de comodidad, 
intimidad, etc., que pertenecen claramente a este grupo. 

Existe luego un tercer grupo de sentimientos tambien propios del hom¬ 
bre, producidos por la inteleccion de nuestros apetitos inferiores. En este 
tipo se encuentran todos aquellos sentimientos, tan desarrollados por la no¬ 
vela actual en que se pinta al hombre como un animal refinado. Toda la 
gama de sentimientos mas o menos sensuales y degradados de los que solo 
el hombre es capaz pertenecen aqui. Tambien la superacion e idealizaci6n 
de nuestros movimientos sensibles caben en este apartado. Los fenomenos 
del amor sexual humano tan to en su parte inferior como superior son 
ejemplo de estos sentimientos. 

El conocimiento intelectual de mis movimientos voluntaries posee una 
doble dimension en tanto estos movimientos sean libres o no lo sean. En el 
primer caso producen la rica y variada gama de los sentimientos humanos 
propiamente dichos, dependientes de las indefinidas clases de hombres. Las 
distintas formas de anoranza, anhelo, celos, placer estetico, etc., caben aqui. 
En el segundo caso estan incluidos los sentimientos humanos fundamenta- 
les, cuya tonalidad especial y concretion particular la reciben del primer 
caso. Es decir, que los sentimientos generales debidos a la naturaleza in- 
variante de nuestra voluntad, se especifican en el movimiento libre de esta 
misma voluntad hacia un bien concreto y particular, dando lugar a los 
sentimientos del primer caso. Entfe estos sentimientos fundamentales se en¬ 
cuentran, la bienaventuranza —como cumplimiento de nuestra sed de fe- 
licidad— la inquietud —como temor de no colmar esta misma sed— en 
todas sus modalidades tipicas: temor, angustia, miedo, etc. 
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Naturalmente que cstos sentimientos no tienen por que prcscntarsc 
siempre puros, antes por el contrario, de acuerdo con su caracter unifi- 
cador y central, suelen presentarse corrientemente mezclados entre si, for- 
mando unidades mas o menos autonomas. El llamado sentimiento est£tico, 
por ejemplo, participa de los dos ultimos grupos, predominando uno de ellos 
segtin las disposiciones del sujeto y la naturaleza del arte especifico que 
se contempla, 

Aunque en todo sentimiento haya esta nota de interioridad, de con- 
tiencia de la propia intimidad, en los sentimientos inferiores predomina so- 
bre todo la mera sensacion de agrado o desagrado, que parece estar al mar- 
gen de lo dicho. Pero este par de categorias, al parecer propias del sen¬ 
timiento: agrado y desagrado, no son en Ultima instancia sino el complejo 
resultante de la fusion de nuestra facultad cognoscitiva con nuestra poten- 
cia volitiva. De la misma manera que dentro de la sensibilidad cabe el do¬ 
lor y el gozo, no cuando meramente se siente algo, sino cuando esto que se 
siente repercute, penetra, influye, modifica algo mas que nuestros organos 
sensibles —la anestesia quita el dolor—; de igual modo el agrado y des¬ 
agrado son fruto de la repercusion de nuestro ser en nuestra facultad 
cognoscitiva, 

Cabe ahora preguntar, despues de esta clasificacion si los angeles no 
tendran tambien sentimientos del segundo tipo, puesto que en ellos bien se 
distingue la inteligencia de la voluntad, Esto nos lleva a una mayor elabo- 
raci6n del concepto de sentimiento. Si se considera que lo esencial del sen¬ 
timiento viene constituido por la unificacion intelecto-voluntad, entonces 
ciertamente los angeles, y Dios mismo, tienen sentimientos. Si por el contra¬ 
rio se defiende que el constitutive esencial de los sentimientos viene dado 
por la repercusi6n en nuestro organismo entero del conocimiento interno de 
nuestras tendencias, no como tal experiencia interna, sino como repercusion 
de la misma; entonces no poseen los angeles sentimientos. 

Lo que en ellos corresponde a nuestros sentimientos es la plena inte- 
leccion de sus tendencias volitivas. La parte apetitiva humana no es com- 
prensible al mismo hombre de una manera total, clara y transparente. El 
hombre sabe que quiere y se percata de sus quereres *—sentimientos— pero 
no sabe con exactitud lo que quiere, ni menos conoce los moviles desenca- 
denantes de sus inclinaciones. En la factica situacion humana del hombre 
caido y vulnerado por el pecado original, la Verdad se ha escondido de 
su inteligencia, pero aunque dificil de escalar no es del todo inaccesible; el 
Bien en cambio se ha deshecho en mil pedazos, cada uno de los cuales atrae 
a la porcion correspondiente de nuestra compleja naturaleza humana. 

Lbs sentimientos radican precisamente ahi, en la unificacion de un bien 
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particular termino de un dcseo y el conotimiento mas o menos profundo del 
mismo. Por esto el sentimiento posee siempre una carga axiologica; y por 
la misma razon, por el contrario, si se admite totalmente una etica de valo- 
res, nuestra captacion de ellos solo puede ser sentimental. 

La etica axiologica, en efecto, no se basa en un fin ultimo del hombre 
que condicione la moralidad de las acciones segun una relation transcenden¬ 
tal con una norma suprema, sino en un descubrimiento de los innumerables 
bienes que pueblan el mundo del espiritu y su captacion por el hombre. Pe- 
ro, en virtud de lo dicho, el conocimiento de estos bienes parciales origina 
en nosotros los distintos sentimientos. 

Pero las naturalezas simples de las substancias separadas no se encuen- 
tran en este caso. No existe para ellas como termino de su apetici6n, m&s 
que el Bien absoluto; por esto tambien, si se apartan de el, cometen un pe- 
cado que invierte totalmente el signo de su existencia. Es el caso del pecado 
angelico de la Revelation cristiana. En los angeles, hay, por tanto, si se 
quiere un super-sentimiento, consistente en la autointeleccion propia per- 
fecta, no solo en cuanto su inteligencia es trasparente a si misma, sino toda 
su naturaleza intelectual su voluntad incluida, como parte esencialmente in¬ 
tegrate de la misma. Es el amor consciente, el amor intellectualis , la calida 
visi6n amorosa, el puro sentir fruto de la plena compenetracion entre su 
mente y su voluntad. 

Despues de todo lo dicho sera relativamente facil abordar el problema 
soslayado hasta ahora, sobre la interpretation metafisica del sentimiento. 

Se ha hecho alusion repetidas veces al caracter unitario del sentimiento, 
a su nota peculiar unificadora, como si fundiese en una unidad superior, lo 
que nuestras potencias realizan mas o menos autonomamente. Ahora bien, 
en el analisis ontologico de todo ser no se encuentra ninguna potencia sen¬ 
timental peculiar, que pudiera colocarse al lado de las dos facultades espi- 
rituales de las naturalezas intelectuales. 

Todo ser esta transido de un doble dinamismo centripeto y centrifugo. 
Por el primero cada ser no esta aislado del resto del universo y es sensible 
a las influencias extrinsecas que le vienen de los demas seres. Desde la 
mera reaccionabilidad de la materia, hasta el conocimiento, pasando por la 
impresionabilidad, pertenecen a esta caracteristica comun de todo ser, que 
toma matices peculiares segun las diversas naturalezas. La segunda fuerza 
que anima a todo ser es tendencial, hacia su propia perfecci6n y en ultimo 
termino hacia Dios. A este dinamismo pertenecen toda la gama de apetitos, 
desde la voluntad, hasta la tendencia casi del todo pasiva de la materia. 

En el complejo ser humano, punto de encuentro de toda la creation, se 
reunen las diversas esferas onticas, conservando cada una sus propias mo- 



F. H. Jacobi t la Filosopia 


47 


dalidades. Naturalmcntc que el hombre es una unidad, pero no es una uni- 
dad simple ni tampoco perfecta, relativamente a la multiplicidad de partes. 
Es una unidad compuesta e imperfecta. El ser humano es uno pero constando 
de muchas partes y aun sin unification plena. Las diversas capas 6nticas del 
hombre no estan plenamente subsumidas por la parte superior, a la que por 
naturaleza le corresponde el primado. Expliquense si se quiere por el pe- 
cado original. 

En este sentido existen en el hombre correspondiendo a su naturaleza 
superior: inteligencia y voluntad, y subsidiarios de su parte inferior: sensi- 
bilidad y apetito. Sin embargo, subrayando mas la unidad humana, puede 
esta misma clasificacion resumirse en el dualismo a que antes se aludia: CO- 
NOCIMIENTO por un lado, ya sensible ya intelectual (y comunmente co- 
nocimiento humano, es decir mezcla de los dos); y APETITO por otro la¬ 
do, tanto sensible como intelectual. 

Pero estas dimensiones metafisicas de todo ser, realmente distintas en 
el hombre, no quitan ni eliminan la unidad substancial humana. Es la subs¬ 
tantia humana, la que es volitiva y cognoscitiva a la vez. Y cabalmente, si 
no cabe una tercera dimension dinamica, como un tercer movimiento que im- 
pregne a todo ser, cabe la misma dimension de estaticidad, de autoposesion, 
de unification de ambas facultades en una sintesis superior. En la perfec- 
ci6n de nuestra naturaleza —en la vision de Dios— no seran nuestras dos 
potencias espirituales las que tender£n independientemente hacia Dios y se 
llenaran de El, sino que sera nuestra misma substancia en un acto unico su¬ 
perior, sintesis de conocimiento y voluntad —Verdad y Bien— la que go - 
zara de Dios y habra colmado toda su potencialidad perfectiva. Existira en 
sumo grado el conocimiento de nuestro apetito, en cuanto la substancia hu¬ 
mana entera sera consciente, •—y en esta conciencia estara unida con la 
Verdad —, de nuestra consecuencia del Fin, del Bien absoluto. En este es- 
tado de perfection no habra una cognitio, sino un gaudium de Veritate , no 
habra una inclinatio al fin, sino una fruitio Bonu 

En este sentido el sentimiento metafisicamente considerado seria el 
acto mas perfecto de que es capaz la naturaleza, la unification de las dos 
potencias espirituales en un solo acto amoroso y cognoscitivo a la vez. Es 
el conocimiento amoroso de que habla la mistica y la Teologia. Unifica¬ 
tion que solo es posible en el estadio de perfection de la naturaleza. Por 
esto Dios y los angeles tendrian, propiamente en este sentido eminente, los 
sentimientos mas puros. 

En el estadio terreno en cambio, el sentimiento aparecera como un eco 
' de nuestra unidad radical y se patentizaria en la repercusion que nuestro 
conocimiento —intelectual o sensible— causa en nuestra dimension tenden- 
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cial -—superior o inferior— o viceversa, gracias a que ambas dimensiones 
del ser humano arrancan de una unidad radical mas profunda a traves de 
la cual se transmite la vibracion sentimental propiamente dicha. 

La Ultima razon del sentimiento estara entonces en la unificacion in- 
telecto-voluntad; aunque su razon sublunar psicologica resida en el eco to- 
talitario de cualquier funcion superior o inferior del ser humano, 

De ahi este dualismo, esta tension que se observa en los sentimientos. 
Por un lado aparecen como algo imperfecto, inacabado, rayando en lo ani¬ 
mal, que no puede ser valorado como norma para la actuation propiamente 
humana; algo que se posee, pero que es necesario superar y no dejar que se 
extralimite. Piensese en los sentimientos como sinonimo de pasiones. Pero 
por otro lado se tiene la ineludible impresion de que a pesar de esta imper¬ 
fection, existe en los sentimientos un nucleo recondito mucho mas noble, un 
algo que hace que no pueda despreciarselos facilmente, ni dejar de consi- 
derar que en el fondo, el sentimiento tiene razon y que quien se deja lle- 
var por los impulsos mas profundos y centrales de su ser, no va errado sino 
que posee la grandeza del que actua por connaturalidad con las capas mas 
autenticas de su ser y del universo entero ( l30 ). La captation poetica y ar- 
tistica en general, por medio del sentimiento, se resiste a ser considerada co¬ 
mo una imperfection. 

La explication es ahora evidente. El sentimiento es en si una perfec¬ 
tion, que solo irrumpe en el hombre bajo la capa de impureza e imperfection; 
es la unificacion de las potencias del hombre que solo se manifiesta en la 
tierra como un eco debil e impreciso, y como tal, inferior a los actos com- 
pletos y determinados del intelecto y la voluntad. La ultima razon del sen¬ 
timiento es una perfecci6n; mas su manifestacion humana es una insuficien- 
cia, un reflejo debil e inadecuado del acto humano mas perfecto, En este 
lugar encontraria su punto de partida una disquisicion sobre el arte, su fun¬ 
cion catarquica, etc. 

El sentimiento seria en este sentido el acto perfecto de la naturaleza 
intelectual, la slntesis del acto cognoscitivo y volitivo en un verdadero placer 
intelectual, en un querer inteligente, en el amor perfecto; pero como tal solo 
puede esbozarse aqui en la tierra. Y como la paradoja evangelica de que 
para llegar a la Vida hay que morir; para conseguir esa perfeccion senti¬ 
mental, hay que seguir en Filosofia los dictados de la razon. El sentimiento 
es un acompanante bueno e indispensable; pero es un mal consejero mien- 


(30) Recu6rdese aquella frase de Goethe: Der Mensch in seinen tiefsten Dran- 
gen ist sich des rechten Weges wohl bewusst! 
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tras pcrcgrinamos por el planeta y estamos sujetos todavia a la influencia 
de los bienes particulares que se han divorciado del Bien* 

No se puede, evidentemente, abordar en dos palabras el hondo y cla- 
sico problema del intelectualismo-voluntarismo que aqui se ha apuntado; 
pero ya se habra observado que la direction seguida tiende a una supera- 
cion del traditional dualismo, en favor de una mayor unification del acto 
nuclear de nuestra naturaleza, previo a su division en facultades, aunque sin 
anularlas, sobre todo en esta vida terrestre. Sin embargo no se destrona al 
intelecto de su primado. El amor no es nuestro constitutive formal, en cuanto 
que el amor, acto perfecto que nos colma es fruto y consecuencia de la 
vision poseedora del Bien. Solo Dios puede definirse constitutivamente como 
amor ( 31 ). Mas volvamos al tema concreto de este trabajo. 

Con todo esto aparece claramente la mision del sentimiento en Filoso- 
fia, Viene a ser como un oscuro portador de intelecciones y tendencias en 
compleja pero apretada unidad. Por esto mucho material inteligible no se 
nos patentiza con claridad sino a traves de los sentimientos* De la misma 
manera que nuestras primeras intelecciones necesitan de los datos sensibles 
para ponerse en marcha, existen otras captaciones mas complejas que solo 
se nos presentan a nuestra pura inteligencia si espontaneamente, nuestros 
sentimientos nos situan en una disposicion de apertura hacia aquellas esfe- 
ras del ser, sin que ellos, como tales, sean cognoscitivos* Se admite pues to- 
da la fenomenologia de la vida afectiva y los valiosos analisis psicol6gicos 
de nuestras emociones y sentimientos* Se rechaza en cambio una interpreta¬ 
tion ontologicamente independiente de nuestras clasicas facultades de conoci- 
miento —sensible e intelectual— y de apetito —animal y rational* 

La funci6n de la Filosofia aparece con ello clara y precisa, aunque no 
facil: elaborar, descubrir, la estructura inteligible de la realidad con la ayuda 
de todos los medios naturales de que el hombre pueda disponer* Entendien- 
do bien, que no se trata de considerar que haya una parte no inteligible de 
la realidad e inalcanzable por tanto para nosotros* No es que haya una parte 
de la realidad ininteligible en si y por tanto inaccesible, sino que lo limitado 
es nuestra capacidad cognoscitiva, que por no poseer una intuition directa, 
del ser, tiene que llegar hasta el a traves de sus imperfectos medios de cono- 
cimiento. No es que nosotros entresaquemos la parte inteligible de la rea¬ 
lidad; sino que apelamos a todos nuestros medios cognoscitivos para conse- 
guir la mayor inteligibilidad posible del ser* 

Ni que decir tiene que todo lo dicho no contradice, puesto que se en- 
cuentra en una capa mas profunda, a una cierta corriente antirracionalista 


( ai ) I, IV, 8. 
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que se manifiesta en multitud de intentos de tipo moral y religioso en favor 
de una mayor aproximacion a lo concreto y vital. Una cosa no quita la otra. 
Lamentable es sin embargo que en esta critica fundada del frio racionalismo 
se incluya tambien, por lo menos nominalmente al calido y apasionado in- 
telectualismo tomista ( 32 ). Es totalmente cierto que no puede prescindirse 
de lo concreto, que la especulacion no es la vida, que lo vital debe cautivar 
nuestro interes, que la fria razon no sirve para conducir a los hombres, que 
una moral de solos conceptos no sirve para dirigir a la humanidad; pero to- 
das estas justas espansiones no contradicen, ni tocan para nada el hecho 
de que nuestra naturaleza espiritual posea dos facultades, con las cuales 
puede arrostrar todas estas concretas misiones que se le plantean —por lo 
menos en un orden natural—: intelecto y voluntad. Inteligencia, que es vi¬ 
sion mas o menos perfecta del ser. Voluntad, que es tendencia mas o menos 
libre hacia el ser. Inteligencia que es union con el ser. Voluntad que es 
amor al ser; camino hacia la union . Union que es el sentimiento puro, pues 
no cabe ya tender hacia lo que se posee ya, ni conocer como otro lo que ya 
es uno mismo, sino solo sentir el contacto real e inmediato con la Divinidad: 
Sentimiento que es fusion de amor y conocimiento. 

3) La intuicion intelectual 

Mas con esto se ha apuntado a un problema inmediatamente relacio- 
nado con la Filosofia del sentimiento. Muchas veces, los hombres, y aun los 
mismos conceptos —forzosamente parciales y truncados con respecto a la 
realidad que quieren mentar— parece que intentan dispensar de la necesidad 
de descender al desnudo y escueto problema que con ellos se pretendia sol- 
ventar. El mayor problema de la Filosofia del sentimiento, no es en rigor 
el sentimiento, sino aquello que el sentimiento ha venido a suplir: la intui¬ 
cion intelectuaL Se dice a veces sentimiento, y se piensa intuicion intelec- 
tual; se escribe afectos y se quiere significar intuiciones. Se ha recurrido 
al sentimiento para que este proporcione lo que la razon no puede dar. Pe¬ 
ro el intelecto no es solo razon. Y ahi esta el error —y el acierto— funda¬ 
mental del sentimentalismo. Hay error en recurrir al sentimiento; hay acier¬ 
to en rechazar el racionalismo; y hay imprecisi6n al confundir el sentimiento 
con la intuicion intelectuaL 

Este es en el fondo el problema que preocupaba a Kant y el mismo que 


(32) Cf. a guisa de ejemplo que podria multiplicarse, el artleulo de Ottokar 
Proh^szka (Obispo de Stuhlweissenburg); Die Unzulanglicheit des Intellektualis- 
mus in Moral und Religion, en Hochland (Miinchen, 1910) Bd. 2 pp. 385 sg. 
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constituye cl cjc dc toda la especulacion de Jacobi. Desde entonces viene 
siendo discutido y a su solucion se ha vinculado el mismo destino de la me¬ 
tafisica, Kant niega la existencia de cualquier intuicion intelectual y por 
ello ha de superar el agnosticismo sobre una base irracionaL Los intentos 
postkantianos quieren salvar nuevamente la metafisica apelando a una intui¬ 
cion intelectual o a algun sustituto que capte tambien absolutamente lo real. 
En Kant son los postulados de la razon practica los que permiten una cap¬ 
tation de lo absolute, en Jacobi es el sentimiento, y en Bergson es una intui¬ 
cion suprarracional del ser concreto. Podrian multiplicarse indefinidamente 
los ejemplos, desde Dilthey con su intuitives Erleben and Verstehen , hasta 
Keyserling con su irrationale and mystiche Phantasie, pasando por Hu¬ 
sserl ( 3S ), Scheler ( 34 ), Volkelt ( 35 ), etc., por no citar toda la corriente re- 
ligiosa "modernista". En ultima instancia todo es fruto del racionalismo car- 
tesiano. Si la inteligencia humana solo es razon, indiscutiblemente no basta 
para fundar una metafisica; es decir, que hay que apelar a algo extrarracio- 
nal sobre lo cual descanse nuestro conocimiento de lo absoluto. Esta apela- 
cion es licita y necesaria, pero este algo extrarracional cae tambien dentro 
de lo propiamente intelectual. Es la gran lection tomista; es el verdadero 
intelectualismo. 

El "sentimiento del espiritu” (Geistesgefiihl) de Jacobi, quiere represen- 
tar una captacion mas inmediata y autentica de lo real que el conocimiento 
laborioso y analitico, fruto de nuestra capacidad discursiva. Su error con- 
siste en una extrapolation al atribuir a una nueva facultad —inexistente co- 
mo tal— lo que pertenece a la misma potencia intelectiva del hombre, en su 
parte mas noble que es fundamento de la misma actividad racional. 

En efecto, si conocimiento es la captacion de una cosa en tanto que otra 
o sea una especie de posesion peculiar, intencional, de un objeto, ademas de 
la aprehension de nuestra sensibilidad existira una apropiacion intelectual 
de la realidad gracias a la correspondencia entre la inteligibilidad de los se¬ 
res y la naturaleza inteligente de nuestro ser. 

Ahora bien, esta penetration de lo conocido en el cognoscente es sus¬ 
ceptible de mayor o menor profundidad; sin embargo no cabe otra asimila- 
cion cognoscitiva superior a la sensible que la apropiacion intelectual de lo 
conocido. Ciertamente que el sentimiento, como la simpatia, la vivencia, el 
amor, etc., nos situan en una cierta unificacion con el objeto; pero esta 
union con algo externo no es cognoscente hasta que no es de tipo intelectual. 


( 33 ) unmittelbare Wesensschau. 

( 34 ) unmittelbares Erleben des Gefiihls und der Liebe. Emotionale Auffassung 
der Werte. 

( 36 ) iiberlogisches intituitives Erfassen der Aussenwelt. 
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Y csto por definici6n. Para todo conocimiento debc habcr uni6n cntrc cl 
sujeto y cl objeto, la cual s6lo puede conscguirsc gracias a la inmateriali- 
dad. Y csta en toda asimilacion suprasensible, suponc la espiritualidad, cs 
dccir la naturaleza intclcctual. Quc cntonccs no todo conocimiento sera ra¬ 
tional, salta a la vista; pero solo nuestra intcligcncia tiene esta facultad 
cscncial al conocimiento dc hacerse, dc ser, cn cicrta manera, todas las co¬ 
sas, como ya “cl Filosofo” reconocio ( 36 ). La maxima perfection cognosci- 
tiva consistira pucs cn agotar totalmcnte cn la inteleccion la cosa conocida, 
captandola cn todas sus facctas y peculiaridadcs. Si cl scr cs cl objeto del 
entendimiento humano, sc comprendc quc cstc ultimo no quede colmado cn 
su afan dc saber, dc perfcccionarse hasta la maxima captation posiblc 
del scr. Por definition —y por analogia con cl orden sensible— llamaremos 
conocimiento intuitivo a aquel quc dc una manera o dc otra capta plena- 
mente la realidad concreta quc ticne delante. Es la vision plcnaria —totali- 
taria si sc quicrc— dc un scr. 

Mas examinando nuestra capacidad cognoscitiva, nos damos cuenta de 
quc nuestro modo habitual de conocer posee dos limitaciones esenciales: no 
llegamos a captar intelectualmente la realidad concreta, individual, ni abar- 
camos de un solo golpe la realidad generica o espetifica que sc nos presen- 
ta delante. Es decir, que nuestro conocimiento corrientc de las cosas no ago- 
ta la realidad concreta que se le presenta, sino que la va aprisionando ins- 
cribi£ndola en varios conceptos, cada uno de los cuales engloba en si a otros 
muchos seres. Y mas aun, ni siquiera solemos conocer adecuadamente estos 
conceptos especificos, de manera que se agoten sus notas esenciales y to¬ 
das las propiedades que de ellos se derivan. 

Ahora bien, esto que nuestra inteligencia no puede hacer en la mayo- 
ria de los casos con respecto a la realidad concreta, tiene que verificarlo con 
estos sustitutos de la realidad, para que realmente pueda conocer. Es de¬ 
cir, que si no veo intelectualmente la cosa concreta que tengo delante, y no 
agoto por tan to su realidad en una sola vision, veo por lo men os las esencias 
genericas o espetificas de las cosas —los universales— y en cada paso de 
mi discurso veo por lo menos impllcito el siguiente, puesto que en caso con- 
trario no podrla adelantar en mi ratiocinio. Con otras palabras, si no se da 
—generalmente— una intuici6n intelectual, en el sentido perfecto, se da por 
lo menos una cierta intuition de los universales fundada en nuestra capaci¬ 
dad de abstraction. Llamesele si se quiere Wesensschau (Husserl), vue di - 
recte (Roland-Gosselin), intuition abstractive (Maritain), o intuition rationed 
lie (Jolivet), es en el fondo la clasica doctrina tomista. Igualmente si no se 


(36) Amst6tbles. De Anima, III, 8 (431, b, 21). 
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vc en una proposition todo su contenido intelectual, se intuyc por lo mcnos 
la primera dc las consccucncias que, por raciocinio, nucstra mcntc deduce 
de ella. En este sentido la intuici6n es la base y el origen del conocimiento. 
Puede ser que no haya una presencia total del objeto conocido; pero de 
aquello —y 6sta es la importantia de la teoria de la abstraction tomista que 
Kant no comprendio— de que hay presencia, hay ciertamente intuition. To- 
do conocimiento sensible o intelectual descansa en una intuition. La necesi- 
dad del raciocinio es un defecto de nuestro intelecto, dice repetidamente 
Santo Tom£s ( S7 ). 

Por este motivo llega el hombre a veces bruscamente hasta nuevas ver- 
dades, saltandose una serie de pasos intermedios que tendr5 qu rellenar lue- 
go pacientemente para comprobar su vision intuitiva. Es el lugar de la in¬ 
vention y de la audaz hipotesis cientifica comprobada luego por el c£lculo 
—raciocinio— y la experiencia ( 38 ). Es igualmente el caso de la inspira¬ 
tion poetica en su nucleo intelectivo. A esta captaci6n rapida —por cortacir- 
cuito— pasando por alto los pasos mesurados, lentos, pero seguros del racio- 
tinio, es a la que en lengua vulgar, suele llamarsele intuici6n. Mas aun. el 
tSrmino de todo conocimiento —y no solo su origen— es nuevamente otra 
intuition. Mediante el discurso, el raciocinio, partiendo de una intuition 
dada llegamos a otra nueva intuition adquirida. 

En este sentido es evidente que nuestra raz6n postula y exige un co¬ 
nocimiento superior al meramente discursivo. La misma l6gica debe des- 
cansar en la intuition de unos primeros principios evidentes, es decir, intui- 
tivos. Precisamente por ella se entronca la logica, con la ontologia de la 
que no puede totalmente independizarse. La logica necesita de la intuition 
para su puesta en marcha y a traves de ella recibe la impronta de lo real. 
No hay pensamiento sin referencia al ser ( 39 ). 

Ahora bien, £se dan otras evidencias? ^Conoce nuestro ser con intuition 
intelectual propia alguna realidad concreta? El sentimiento seria segun Ja¬ 
cobi quien nos daria esta intuition que el entendimiento no nos proporciona. 
De verbis lis . Con un fino instinto de la verdad llama luego Jacobi, Raz6n, 
a lo que al principio habia denominado sentimiento. Esta inteleccion intuiti¬ 
va superior al raciocinio, existe pero es de orden intelectual y no senti¬ 
mental. 


( w ) Manifestum est quod defectus quidam mtellectus est ratiocinatio. D. 
Thom., C. Gentes, I, 57. 

( 38 ) Cf. R. Paniker, Investigacidn, Rev. de Fil. N°. 2. 

(39) Cf. un interesante artlculo de H. Pfeil en Philosophia perennis (Fest- 
gabe Geyser) II, 555, sg. Uber evidente und nichtevidente analytische Urteile, en 
donde hace ver c6mo no puede prescindirse del contacto con la realidad aun para 
llegar logicamente a la verdad. 



54 


Raymundo Paniker 


Entendiendo por intuicion la visi6n directa y concreta de una realidad, 
o sea la aprehension no discursiva, pero intelectual de una cosa existente, 
concreta, solo las cosas individuales, las singulares, pueden ser objeto de es- 
ta intuicion. La abstraccion y la misma intuicion racional pueden versar so- 
bre esencias no existentes en la realidad, mientras que la intuicion propia- 
mente dicha debe captar una cosa real y concreta en el orden de la exis- 
tencia. 

Mas no todo ser concreto es susceptible de una tal asimilacion exhaus- 
tiva por parte del intelecto humano. En rigor, para que exista una plena 
adecuacion es necesaria la total identidad intencional entre el sujeto y el ob¬ 
jeto. Pero esta identidad no se podra realizar plenamente para nuestro in¬ 
telecto creado mas que con aquellos seres que nos sean totalmente inteligi- 
bles, es decir inmateriales. Mas por el contrario, desde el punto de vista del 
sujeto, solo los seres materiales se adecuan a nuestro intelecto. De ahi esta 
posicion intermedia que hace por un lado que no pueda haber intuicion per- 
fecta para el hombre, en virtud de que solo una naturaleza espiritual es sus¬ 
ceptible de plena inteligibilidad por un intelecto creado; y que por otra parte 
solo sea posible la intuicion de una substancia material que por esto mismo 
tampoco puede ser plenamente perfecta. Mas no es cuestion de descender 
a toda una metafisica del intelecto ( 40 ). Baste con lo apuntado, sin entrar en 
may ores detalles ( 41 ). 

Los seres singulares, corporales, son susceptibles de esta intuicion in¬ 
telectual, aunque imperfecta y confusa. Puede haber intuicion reflexiva, es 
decir, mediata ( 42 ). Pero hay todavia otra realidad individual que es objeto 
de nuestra intuicion, y que somos nosotros mismos ( 43 ). El alma humana 
posee un conocimiento intuitivo de si misma, tanto habitual —aunque con- 
fuso e indeterminado— como actual —aunque se intuya en sus actos y no 
en su desnuda substancia ( 44 ). 


( 40 ) Cf. M. D. Roland Gosselih, Peut-on parler d 1 intuition intellectuelle 
dans la philosophic thomiste. En Philosophia Perennis. (Festgabe Geyser) Regens¬ 
burg 1930, p. 709 sig. 

( 41 ) Sena muy interesante hacer notar como a pesar de las distintas opiniones 
de Roland-Gosselin, rechazando el termino intuicion, y de Jolivet adoptdndolo ple¬ 
namente, est&n mucho m&s de acuerdo de lo que podria parecer a primera vista, 
y aun se complementan admirablemente. 

( 42 ) Cf. el interesante trabajo de R. Jolivet: LHntuition intellectualle et le 
probleme de la metaphysique . Paris (Beauchesne) 1934, Archives de Philosophic, 
vol. vol. XI, cahier 2, p. 24 sg. 

( 43 ) Cf. E. Gilson, U esprit de la philosophie medievale, Paris (Vrin) 1932, 
II, p* 1-22: |La connaissance de soi-meme et le socratisme chr6ticn). 

( 44 ) Cf. Jolivet, op. cit., pg. 18 sg. 
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Esta autopercepcion cspiritual del alma —cuyo dcsarrollo no pertenece 
a este lugar— ( 45 ) es cl fundamcnto del conocimiento quc psicologicamente 
podria llamarse afcctivo y aun (abusando dc la palabra) intuitivo del alma 
y dc las situacioncs animicas de Ios demas hombres. Mas tampoco sc olvidc 
quc hay cn cl fondo un conocimiento por analogia con nuestra propia si¬ 
tuation ( 46 ). 

Ciertamente, cl scntimicnto juega un papel cn csta intuition intelec- 
tual, cn cuanto va casi siempre tenida dc vivcncias sentimentales, por las 
quc muchas vcccs llegamos a intuiciones quc hasta cntonccs nos habian es 4 - 
tado veladas* El scntimicnto puede llegar a ser desdc un punto dc vista psi- 
cologico, verdadera fucntc dc conocimiento, cn cl sentido de que su exis- 
tencia, que acompana siempre al acto cognoscitivo, sugiere una segunda se- 
rie de actos cognoscitivos, como sc ha dicho ya. En este sentido el senti- 
miento es un valioso auxiliar de nuestra inteligencia. Es conocida la distin- 
cion bcrgsoniana entre sentimientos consecutivos a una idea o imagen re- 
presentada, que llama infra-intelectuales y emociones generatrices de pensa- 
miento, prenadas de representaciones que denomina supra-intelectuales, aun- 
que mas en un sentido temporal que ontologico ( 47 ). Mas no hay en ello na- 
da nuevo. En uno de los mayores y mas antiguos monumentos de la Filoso- 
fia, ya consta en su mismo inicio que los hombres desean naturalmente sa¬ 
ber; y se registra este deseo, este afan extrarracional como el desencadenante 
psicol6gico de nuestras facultades intelectuales ( 48 ). La sapida scientia so- 
brenatural, el conocimiento amoroso del don de sabiduria, tiene su corre- 
lato natural en esta armonia entre sentimiento e intelecto en intima colabo- 
racion —aunque en pianos distintos de igualdad— para la maxima capta¬ 
tion de lo real* Aqui cabe todo el orden del intelecto practico, el juicio por 
inclination —es decir apetito—, connatural con el bien a juzgar ( 49 ), la 
necesidad de una preparation moral para comprender ciertas verdades ( 60 ), 
etc. Y finalmente el papel de la simpatia como condition de inteligencia y 


( 45 ) Cf. p. ej. M. M. Desmarais, 0. P. L’auto-perception de la personne psy- 
chologique en Philosophic (Etudes et recherches, College dominicain, Ottawa, 1936, 
I, p. 11 sg. 

( 46 ) No es cuestion de descender aqui a la interesante pol&mica sobre la in- 
tuicion del alma. 

Cf. la clasica obra del P. A. Gardeil, La structure de Vame et Vexperience 
mystique . 

( 47 ) H. Bergson, Les deux sources de la morale et de la religidn. Oeuvres com¬ 
pletes (Geneve (Skira), p. 44-45. 

( 4R ) Arist., Metavh I, 1 (980, a, 21). 

( 49 ) Cf. D. Thom., Sum . Theoh II-II, q. 2, a. 3, ad 2, ademas del texto citado 
anteriormente de II-II, q. 45, a. 2. 

( 50 ) Cf. D. Thom. IV Sent. d. 33, q. 3, y Sum . Theol. II-II, q. 46, a. 2. 
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sobrc todo cl papcl del amor, que hace quc cicrtas intuiciones, intclcctualcs 
en su esencia, pucdan parccer dc ordcn afectivo y apctitivo. Es quc cl acto 
dc la inteligencia es mas perfecto cn tanto en cuanto mas inmediatamente 
emerge del nucleo substancial humano en el que coinciden intelecto y volun- 
tad (entiendase amor). Asi que incorporado el sentimiento a la inteleccion 
es posible mas tarde llegar "toda ciencia trascendiendo” ( 51 ) a la subsuncion 
del sentimiento en un conocimiento amoroso. Este es el verdadero gaudium 
de veritate en que el hombre entero veritatem sentiendo videt ( 52 ). 


4) El limits positive a la razon 

Mas prescindiendo de toda la serie de cuestiones que se plantean al ro- 
zar estos temas queda todavia una interesante leccion que sacar de la Filo- 
sofia de Jacobi. Con su sentimiento pretende Jacobi llenar un hueco que la 
misma raz6n le hace; es decir, que la preocupaci6n vital del sistema de Ja¬ 
cobi, es hacer racional el salto al sentimiento. El intento no s6lo es noble, si- 
no que constituye uno de los problemas fundamentales de la Filosofia Cris- 
tiana: encontrar el limite positivo de la raz6n, para dejar sitio a una forma 
cognoscitiva suprarracional, para hacer lugar al misterio sobrenatural. 

Jacobi se esfuerza en arrancar a la razon esta confesion de insuficien- 
cia, en que el entendimiento se autolimita y deja por tanto via libre al sen¬ 
timiento. Pero Jacobi no encuentra una autolimitacion positiva de tal clase 
que deje lugar a una esfera inteligible aunque suprarracional cuya existen- 
cia sea reconocida como posible por la misma raz6n. Por esto Jacobi se 
con ten ta con sacar una consecuencia positiva de su limite negativo: la con¬ 
tradiccion. Pero no busca una mera contradiccion racional, pues entonces 
no quedaria espacio para ningun otro ser. Lo suprarracional puede exis- 
tir, puede haber ser suprarracional. Lo contradictorio no puede existir, no 
puede haber ser contradictorio. Cabe que exista contradiccion, acaso, entre 
dos ordenes onticos distintos vistos desde un piano inferior y superable en 
una esfera superior; pero no cabe la anulacion del principio de contradic¬ 
cion. Jacobi pretende superar el reino de la raz6n, no destruirlo. 

Por este motivo intenta Jacobi sacar una conclusion positiva de la con- 
tradicci6n entre el orden racional y el de la experiencia cotidiana, vulgar 
y corriente del sentido comun, del corazon diria Jacobi. La misma razon 
reconoce que no puede existir un caos tan enorme; luego es que nuestra 


( 51 ) S. Juan de la Cruz. 

( 52 ) S. Gregor, apud D. Thom, in De Ver., q. X, a. 11, ad 14. Es una glosa 
al texto bfblico, Gen. XXXII, 30. 
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facultad intelectiva sc ha extralimitado en sus funciones y cs ncccsario vol- 
vcrla a su lugar meramente dialectico, dejando la esfera de la rcalidad vital 
y concreta al impcrio del sentimiento, como autentica facultad dc lo real. 
La vida, cl sentido comun, cl axioma cosmologico cn ultima instancia —se- 
gun vciamos— son los que limitan las pretensiones univcrsalistas dc la ra¬ 
zon, No deja dc scr sin embargo una concesi6n a la raz6n, llamesele como 
sc quiera, y una incongruencia dc Jacobi cl intento de dar con la raz6n, 
razon a lo irracional. Tambien cn cste punto sc observa cl mismo clima kan- 
tiano. El proposito dc Kant cs precisamcnte el mismo: ccrccnar cl saber, 
para haccr un hucco a la fc ( 63 ). 

La pretension cs justa, mas cl metodo cs ademas de incongrucntc, defec- 
tuoso. Si no sc encuentra una autolimitacion positiva dc la raz6n, y sc tro- 
picza con una Iimitacion cxtrinscca, pero positiva cn el orden cxistcncial, 
cn lugar dc descender a un irracionalismo entregandose cn brazos del sen¬ 
timiento cicgo, subjetivo y variable, hay que ascender a un supra-raciona- 
lismo que solucionc los problcmas vitales que la razon se mucstra incapaz 
de solucionar. Las aporias de la raz6n deben encontrar una solution supra 
y no infra-racional Esto lo vio muy bien Hegel Si la realidad no es total- 
mente ductil al pensar racional, no es porque haya en esta un germen irra¬ 
cional, sino cabalmcnte lo contrario, por ser mas realidad —mas scr— que 
nuestra misma razon, por contener una contextura suprarracional a la que 
no llegamos con la luz de nuestro discurso. 

Acaso sea este un problcma que la razon solo puede abordar cn clima 
cristiano, es decir, en su funcion descendente, una vez haya oido hablar 
ya de una esfera sobrenatural captada por la fe. Entonces, toda la busque- 
da dc un limite positivo a la razon ticnc un sentido preciso y riguroso: ha- 
cer un lugar para lo sobrenatural La sintesis del mundo aunque no racio¬ 
nal —racionalizable—, debe ser razonable ( 64 ). 

El limite positivo de la razon esta en la plurivalencia del conccpto de 
scr: cn la analogia entis con otras palabras. La razon humana llega hasta 
cl concepto ma simple dc ser; pero al pensarlo, al llenarlo dc contenido de 
una mancra concreta, ve que s6lo puede hacerlo analogicamente, es decir 
cn relaci6n a cosas complejas y distintas. La simplicidad de su concepto 
no se deja aplicar univocamentc a los diversos seres. A pesar, pues, de la 
tendencia ontica hacia la unidad —que posec la raz6n como criatura en vir- 


( 63 ) Cf. el tan citado texto del prologo a la segunda edicion de su critica: Ich 
musste also das Wissen aufheben, um zum Glauben Platz zu bekommen (Inselver- 
lagausgabe, p. 24). 

( 64 ) Cf. E. Panikejr, jStfntesis (Vision de sintesis del Universo), Arbor, N°. 1, 
Madrid, 1944, p. 21 sg. 
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tud de su relacion transcendental con Dios— no llega mas que imperfec- 
tamente hasta ella, pues no pasa de la multiplicidad —aunque analogica— 
del sen Lo que hay por encima de ella, lo que culmina la unidad, solo le 
puede ser dicho por revelacion. Es la esfera de lo sobrenaturaL Sobrenatu- 
ral por ser suprarracional y no viceversa. La exigencia de esta unidad por 
encima de la razon, es nada menos, que la demostraci6n de la existencia de 
Dios ( 66 ). 

En rigor el principio de contradiccion y la tesis de la analogia se comple- 
mentan como lo negativo y positivo en nuestra actividad intelectual. Entre 
ambos limites discurre nuestra razon* Mas aun, el mismo principio de con¬ 
tradiccion, contiene como en potencia, el de la analogia ( 56 ). El principio 
de identidad no se sale de la univocidad, de ahi las dos soluciones extre- 
mas, idealismo (lo que es, es la criatura) y ontologismo (lo que es, es Dios), 
La analogia se introduce al afirmar que un ser puede ser y no ser, pero no 
simultaneamente, o bajo la misma relacion. Mas es tema que se sale de los 
limites de este estudio. 


XI — CONCLUSION 

Si sapientia Deus est... verus philo- 
sophus est amator Dei. 

August. 

De civitate Dei, VIII, 1. 

Estas son a grandes rasgos las principals ensenanzas que pueden sa- 
carse de una vision global del pensamiento de Jacobi. En ultima instancia 
todo su sistema va tenido de una aspiraci6n mistica y religiosa, que le con- 
fiere un enorme poder sugerente, y que le reporto franca contradiccion 
en su siglo racionalista. 

Jacobi desemboca en la mistica, aunque no se encuentre en piano so- 
brenatural para poder penetrar en ella. Su Filosofia representa la especu- 
lacion libre y espontanea de un pensador que sin la fe sobrenatural cato- 
lica se da cuenta de una serie de valores y verdades que flotan en el am- 
biente y que se encuentran en el mismo interior del europeo del XVIII, 
cuya explicacion trasciende todos los limites racionales. Por esto su po- 
sicion, por ser sincera y vitalmente interesada no puede desprenderse del 


( 55 ) Debo declararme deudor en todo este pdrrafo de D. Ramon Roquer. 

( 56 ) Cf. Przywara, Kant heute, Oldenburg 1930, p. 71. 
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gran problema medieval, aunque en planteamiento inverso. Si en los siglos 
cristianos era la fe la que buscaba inteligencia de la esfera que por ella se 
le abria — [ides quaerens intellectum! — en Jacobi es su inteligencia la que 
clama por una fe, sin la cual es ininteligible la compleja vida del ser hu- 
mano: intellectus quaerens [idem! 

Existe de hecho una situacion humana real, que aunque inaccesible a 
la mera inteligencia del hombre, influye positivamente en nuestro ser indi¬ 
vidual y en la cultura de nuestras latitudes: El hecho de lo sobrenatural. Si 
no se cuenta con 61, hay circunstancias humanas totalmente ininteligibles. 
Y es entonces cuando se recurre a un irracionalismo que tampoco soluciona 
nada. Muchos intentos actuales de hacer comprensible la existencia huma¬ 
na chocan con esta desigualdad entre los datos facticos de los que echan 
mano y los medios que a su alcance tienen para dominarlos. 

Existe un rasgo que en cierta manera posee tambien Jacobi, que carac- 
teriza a pensadores como Agustin, Anselmo, Bernardo, Pascal, Newman, 
Blondel, etc., —para no citar mas que un solo ejemplo de cada epoca— dan- 
doles un tinte peculiar que les coloca a pesar de sus diversos estilos en un 
mismo horizonte cultural. No prescinden nunca de la dimension sobrenatural, 
no se apean nunca de la real situacion humana, no hacen en una palabra 
Filosoffa; aspiran siempre a toda la verdad y en su impaciencia por llegar 
a ella actuan siempre con los datos integrales de nuestra existencia factica. 
No pueden hacer abstraccion de aquellas facetas que consideran precisamen- 
te las mas vitales y urgentes, para quedarse estancados en la region de los 
conceptos claros y distintos. El peligro esta en que no diferenciando caigan 
en involucraciones que podrlan ser evitadas; pero su leccion sirve de modelo 
para los que se han quedado a mitad de camino en la investigacion de la 
realidad. Mas estos son problemas de una antropobgia integral cuya necesi- 
dad vuelve a hacerse sentir en el horizonte espiritual de nuestro tiempo. . . 

Raymundo Paniker 

Profesor en la Universidad Central 
de Madrid. 



HUMANISMO MODERNO Y HUMANISMO CRISTIANO 


Sabida es la grandisima importancia que para la vida de los pueblos 
tiene la cultura. Siempre lo espiritual —ya sea la pura especulaci6n filosofica 
o las doctrinas religiosas— han tenido la supremada en el desarrollo de la 
civilizaci6n y en el curso de la historia. 

Esta observation que vemos confirmada a trav£s de la historia se pue- 
de dedr que por si sola constituye una refutation de la interpretation mate- 
rialista y marxista de la historia. 

Muchas son las doctrinas que han influido en el desarollo de la civi¬ 
lization, pero sin embargo en la Historia encontramos dos doctrinas que en 
su debido tiempo cambiaron esencialmente el rumbo de la humanidad: El 
Cristianismo y el Humanismo del Renacimiento. 

Pocos han sido los conceptos que han ejercido una tan grande influen- 
cia en la mentalidad de los pueblos de Occidente como este del Humanis- 
mo» Humanismo, palabra a la cual se le ha dado un tan profundo significado 
y contenido espiritual, que ha llegado a caracterizar toda una conception 
de la vida de insospechables consecuencias. 

El hombre, el ser racional, no puede menos que seguir los impulsos de 
su naturaleza y especialmente los de su facultad caracteristica, la inteli- 
gencia, por la cual es el rey de la creation, y asi vemos estudiando el desa¬ 
rrollo de la civilizacion y cultura humana, que los principios espirituales 
—religi6n y filosofia— han sido siempre los determinantes en la evoluci6n 
de los pueblos. 

Es Grecia con sus filosofos y artistas y Roma con sus poetas y juris- 
tas, quienes proporcionan la base sobre la cual se habia de fundar la civi¬ 
lizacion Europea, que perfeccionada por el Cristianismo se la califica tam- 
bien con el nombre de Civilizacion Occidental. 

Grecia principalmente con Socrates, Platon y Aristoteles marca la 
cumbre del pensamiento filosofico de la humanidad antes del Cristianismo. 
Ella con sus fil6sofos y artistas proporciona a Roma elementos valiosisimos 
que habian de contribuir a la grandeza del Imperio. 
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Si Grecia representa cl maximo csplcndor dc la filosofia pagana, Roma 
en cambio aporta a la civilizacion dc Occidente, la creation del Dcrccho 
con Cicer6n, Ulpiano, Gayo etc. y la filosofia moral tan elevada dc Cice- 
ron, Marco Aurclio y Epictcto. 

Roma cn su plcnitud como Ciudad y Estado, Scnado y Pueblo, Paz y 
Cultura, Picdad y Justicia, Cesar e Imperio, no es primariamente una idea, 
sino, dicho sea con las palabras del romano mas grande, precisamente con 
las de Virgilio, “maxima rerum”, la mayor de todas las cosas, mas aun, 
“pulcherrima rerum”, la mas hermosa-de las cosas, la “gloria“ de las cosas 
humanas. 

La civilizacion Greco-Romana fue indudablemente de gran esplendor 
pero sin embargo adolecia de gravisimos defectos en el orden moral y social. 
Esta era la situaci6n del mundo pagano cuando aparece el Cristianismo. 
Tras una lucha que dura varios siglos el Cristianismo logra un triunfo total 
con la conversion de Constantino. 

El Cristianismo al arraigar en Occidente, opero una gran transforma- 
cion moral y religiosa, de modo que desde la conversion de Constantino, 
no solo se convirtio en la religion de todos los pueblos de Occidente, sino 
que tambien vino a ser el principal elemento de la nueva civilizacion, que 
surgfa de los restos del antiguo Imperio Romano. 

“El Occidente —escribe Karl Adam— ha asimilado el Evangelio sin 
destruir los valores especificos de su genio, ajustandolo a sus necesidades 
intimas y a los problemas que mcis urgen en su esfuerzo para una concep¬ 
tion racional del mundo. La doctrina del Logos representa ya un puente 
entre el Cristianismo primitivo y el helenismo. Mas tarde le suministra la 
substancia de su pensamiento. Las categorias del genio cristiano son las 
del pensamiento griego: Luz, Vida, Ser, Action, Espiritu, Orden, Sentido, 
Valor. 

Las mejores fuerzas del Occidente fueron consagradas en el Cristia¬ 
nismo, y por ello participan en determinado circulo de la vitalidad impe- 
recedera del Evangelio. Tan intima y substancial es su relation con el 
Cristianismo que puede concluirse: el Cristianismo es el destino del espi¬ 
ritu de Occidente.*’ 

La nueva civilizacion implantada por el Cristianismo, lejos de des- 
preciar la valiosa cultura Greco-Latina, aprovecho de la antigiiedad mu- 
chos elementos; los primeros Santos Padres de la Iglesia conocieron per- 
fectamente las grandes doctrinas de los filosofos antiguos, en sus obras 
hacen mention de ellas, pero aparecen subordinadas y casi desapercibidas 
por la profundidad de su pensamiento religioso. 

En Europa despues de la conversion de los barbaros, la influencia del 
Cristianismo en la sociedad se hada cada vez mas profunda y asi se fu6 
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formando la civilizacion Medioeval en la cual la idea dc Dios y el ideal 
religioso dominaba toda la vida social. No se puede negar que tambien en 
esa epoca hubo grandes defectos, como fue, entre otros, el Feudalismo; 
pero no obstante bajo la influencia de la Iglesia se iba realizando una 
emancipation del senorio feudal con marcadas tendencias democraticas y 
representativas. 

La cultura tambien llego a un alto grado de perfection con la Filoso- 
fia y Teologia Escolastica elaborada por los grandes genios de San Alber¬ 
to Magno y Santo Tomas de Aquino. Ya por este tiempo —Siglo XII y 
XIII— las doctrinas Aristotelicas circulaban por Europa, traidas de Orien- 
te por los Arabes a Espana y de aqui difundidas por las traducciones de 
Toledo. 

Asi se iba desarrollando la civilizacion en Occidente, cuando a fines del 
S. XIV y principios del XV, un vasto movimiento intelectual y artistico, 
originado por el contacto de Occidente con el proximo Oriente a ralz de 
las Cruzadas y la toma de Constantinopla por los Turcos cambio radical- 
mente la orientation Cristiana y teocentrica que seguia la civilizacion Eu¬ 
ropea ,inagurandose con ello una etapa revolucionaria, cuya caracteristica 
ha sido antropocentrismo y cuyas consecuencias han sido fatales para Eu¬ 
ropea, inaugurandose con ello una etapa revolucionaria, cuya caracteristica 
de la antigua cultura Greco-Latina, ha recibido el nombre de Humanismo. 

Ahora que asistimos a una de las mayores crisis por las que ha pasado 
la civilizacion, nos ha parecido conveniente dar una mirada retrospectiva 
sobre los origenes de dicho movimiento y su desarrollo a traves de la His- 
toria de la Filosofia. 


HUMANISMO MODERNO 

El movimiento artistico-literario que se inicio en Europa a principios 
del S. XV ha pasado a la historia con el nombre de Renacimiento pues con 
esta palabra se quiere dar a entender que la cultura antigua era descono- 
cida e inapreciada en la Edad Media y asi pretenden algunos historia- 
dores que la difusion de la cultura antigua era un renacer de la civilizacion, 
considerando a la Edad Media como una £poca de barbarie. De este modo 
se expresan muchos historiadores como Michelet, Guizot, Burckhart y otros; 
esta opinion se fun da en el sentir de los humanistas, 

Fueron estos aquellos literatos y aficionados a la Filosofia que en 
el Siglo XV y XVI entusiasmados con las filosofias antiguas, traidas prin- 
cipalmente a Italia por algunos maestros de Oriente, sin dedicarse a filo- 
sofar por cuenta propia, formaron escuelas a favor de cada uno de los filo- 
sofos antiguos formando asi los grupos de los Aristotelicos, Platonicos, 
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Estoicos, Cabalistas etc. Estos se caracterizan sobre todo por una aficion 
y cntusiasmos por las bellezas de la antigiiedad, tanto litcrarias como 
plasticas, 

Dcslumbrados por esc brillo cxtcrno dc la antigiiedad, se dieron a des-* 
preciar y criticar toda la epoca medioeval, principalmente & la Filosofia 
escolastica, pretendiendo emanciparse del dominio espiritual de la Iglesia. 
Es esta tentativa la que encierra mayor gravedad y trascendencia teniendo 
por consiguiente las mas graves consecuencias. 

Describimos anteriormente como la Edad Media tenia por ideal a Dios 
—conocerle y amarle— y los humanistas por el contrario dirigen toda su 
atencion al hombre —a quien creian esclavizado por la Iglesia durante la 
Edad Media— y asi, abstrayendo del concepto particular, lo universalizan 
mas, sacando otro concepto mas amplio, el de “humanidad” y de aqui el 
nombre de Humanismo > dado tambien a este movimiento que constituye 
una concepcion total de la vida —Weltanschaung— diametralmente o- 
puesta a la concepcion cristiana. 

Las ideas o puntos fundamentales del Humanismo se pueden reducir a 
los siguientes: negacion de Dios y la falta de aprehension a El; la ido- 
latria personal, excluido Dios, el hombre aspira a divinizarse; negaci6n 
de la doctrina y dogma del pecado original; negacion de Cristo y su Igle- 
sia con sus medios de santificaci6n. Esta filosofia del humanismo que nace en 
el Renacimiento, se ha ido desarrollando paulatinamente a traves de la 
Filosofia Moderna, y hoy dia podemos decir que ha llegado a su termino 
con el Bolchevismo, que suma a los pueblos en una barbarie mas espantosa 
que la que reinaba en la antigiiedad. 

En el presente articulo quiero hacer algunas consideraciones sobre el 
desarrollo del Humanismo a traves de la Historia de la Filosofia y senalar 
como las aspiraciones legitimas del Humanismo —Belleza, Verdad y Bon-* 
dad— pueden conducir a un Humanismo Cristiano. 

Examinando el desarrollo del Humanismo en la Filosofia Moderna, 
claramente se perfilan tres grandes aspiraciones del hombre y que corres- 
ponden a la Belleza, Verdad y Bondad, que constituyen las propiedades 
metafisicas del ser. 

En el Renacimiento, la nota predominante, es la aspiration a la Be- 
lleza. Asi tenemos que los humanistas mas que fil6sofos eran gramaticos 
y retoricos; de la antigiiedad pagana cultivaban sobre todo a los grandes 
clasicos. Los principales representantes de esta orientation literaria fueron 
Lorenzo de Medicis, Lorenzo Valla, Mario Nisolio, Erasmo de Roterdam, 
Luis Vives, Tomas Moro y Maquiavelo. Al lado de estos humanistas 
—filosofos y literates— podemos senalar a los grandes artistas —pintores. 
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escultores y arquitectos— como Rafael, Leonardo de Vinci, Miguel Angel, 
Boticelli etc. 

Pasados los primeros entusiasmos restauradores de la antigiiedad, los 
humanistas van dejando paso a otros pensadores que se dedican mas a fi- 
losofar por si mismos; asi se van sucediendo los intentos de crear un siste- 
ma de filosofia. Estos intentos que van desde Telesio y Patrizzi pasando por 
Jordano Bruno y Campanella, llegan hasta Descartes, padre de la filosofia 
moderna, que inaugura una nueva etapa en la historia de la filosofia y 
cambia la tradicional concepcion metafisica del ser por la del fenomenismo 
racionalista. 

Esta concepcion da por resultado el Racionalismo y el Idealismo. 

Ademas Descartes es considerado tambien como el "Criticismo” mo^ 
derno pues con su famoso “Metodo” se proponia encontrar el “Criterio de 
Verdad” (*). 

Ya en los antecesores de Descartes como en el mismo, encontramos 
que su aspiracidn suprema, ya no era la Belleza, sino que buscaba la 
Verdad. 

Esta tendencia que se caracteriza por el racionalismo se va desarro- 
Uando a traves del Dogmatismo de Spinoza, Leibniz y Wolff y del Sensis- 
mo de Locke y Hume. 

La orientacion racionalista de la filosofia Cartesiana fue acentuando 
mas los intentos emancipadores del hombre, a la doctrina de la Iglesia; 
y al llegar al termino de la etapa iniciada por Descartes, nos encontramos 
que el hombre ya no necesita volver sus miradas a la antigiiedad pagana 
para glorificar a la humanidad. Durante el periodo que va del Renaci- 
miento al ultimo representante del ciclo Cartesiano han sucedido aconteci- 
mientos como la Reforma protestante y sus consecuencias, las guerras de 
religi6n que dieron origen al esceptismo de muchos como Montaigne, Cha- 
rr6n y otros; y al misticismo de Weigel y Jacobo Boehme. 

Un dia, el dia “D M de la expugnaci6n de la verdadera fortaleza Euro¬ 
pea la armonia y la unidad de Europa quedo destrozada por una a la vez 
herejia religiosa y a la vez disidencia politica: por el Luteranismo. Ahora 
mismo sigue Europa sufriendo los efectos de aquella desgarradura. La 
pseudo reforma deformo a Europa, la privo de su forma substancial y 
unitaria: Reforma, “Deest forma \ 

Estas corrientes crean un Estado de animo morboso y anti-religioso 
que acentuo mas la teoria humanista del “hombre bueno” que no necesita 


( l ) “La revolucion que comienza con Descartes y eontinua con los filosofos del 
S. XVIII y XIX es un cataclismo historico infinitamente mayor que los m&s temibles 
cambios de la corteza terrestre o de la economia de las naciones”. J. Maritain —La 
crise de Vesprit moderne — Acta Hedomadae Tbomistae - 1924, p. 62. 
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de religion ni de autoridad de ninguna clase, Los filosofos, se gloriaban 
de haber encontrado la verdadera filosofia prescindiendo de la escolastica 
y sus postulados mas esenciales; asi les parecia haber descubierto la “luz” 
que alumbraria a “la Humanidad” mantenida en el “oscurantismo” por la 
Iglesia y la escolastica. 

En Alemania Wolff introduce la palabra “ Aufklarung” (iluminaci6n) 
lema bajo el cual se acogen todos los enemigos de la escolastica y las tra- 
diciones cristianas, entre los cuales figuran literatos como Lessing, Wiel- 
and, Schiller y Goethe y filosofos como Thomasius, Franck, Herder y Kant. 

En Inglaterra la influencia de las doctrinas morales de Locke y Hume, 
tambien contribuyen a la propagacion del Deismo y del racionalismo anti- 
religioso dando lugar al movimiento de los “Free thinkers” (libre-pensa- 
dores). 

Los franceses Montesquieu y Voltaire propagan en Francia esas co- 
rrientes Deistas de Inglaterra que dan por resultado el movimiento del 
" Iluminismo” en el que se reunieron todos los diletantes en filosofia del 
S. XVIII, entre los cuales figuran Diderot, D’Alambert, Holbach, La Met- 
trie, Condorcet, Helvecio y el famoso J. J. Rousseau. 

J. J. Rousseau es el representante maximo de este nuevo movimiento, 
pues el mas que nadie afirmo y desarrollo la doctrina del “hombre bueno”; 
su obra “Emile” es toda una apologia de la bondad natural del hombre y 
de la negacion del espiritu religioso. 

D’Alambert y Diderot, inspirandose en los proyectos de Leibniz de 
hacer una Enciclopedia de todos los conocimientos y ciencias reunieron 
todas las ideas de su tiempo en la famosa “Enciclopedia” que vino a resul- 
tar una especie de “summa” del deismo, de la irreligiosidad y del natura- 
lismo mas morboso. La principal caracteristica de este movimiento fue la 
proclamacion de la emancipacion del hombre de toda religion positiva y 
autoridad fundandose en la teoria roussoniana del “hombre bueno”; para 
estos la humanidad era buena y la Iglesia la habia corrompido. 

Como se habra observado la nota mas saliente de esta nueva fase del 
humanismo, es la de la bondad natural del hombre. En esta epoca es cuan- 
do adquiere mayor desarrollo, y todo lo que siguio despues como conse- 
cuencia de este movimiento, gira siempre alrededor de la idea o del con- 
cepto de Bien, ya sea en el hombre singularmente considerado o en su as- 
pecto mas universal de la humanidad. 

Despues de la revolucion operada por el Renacimiento al fin de la 
Edad Media no se encuentra una doctrina que haya influido tanto en el 
curso de la historia como el iluminismo que ha tenido proyecciones uni- 
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versales. La Revoluci6n Francesa con todos sus horrores y perniciosas doc- 
trinas fue la consecuencia inmediata de este movimiento, 

El “idearium” naturalista de los funestos enciclopedistas del S. XVIII 
en su desarrollo progresivo ha producido las desastrosas doctrinas social 
politicas del Liberalismo y Socialismo que han desembocado en la feroz 
tirania del comunismo, conception totalitaria de la vida que aspira a crear 
el Bien y la felicidad del hombre negando a Dios y los derechos mas sa- 
grados de la persona humana. 

He tratado de exponer el desarrollo del Humanismo a trav£s de la fi- 
losofia moderna, las consecuencias no han podido ser m&s desastrosas y 
por ello ahora que los pueblos se sienten agobiados por toda clase de 
sufrimientos, los hombres y las naciones se van dando cuenta del abismo 
a que han conducido las doctrinas humanistas. 

HUMANISMO CRISTIANO 

Una orientation cristiana del Humanismo puede servir, para que, me- 
diante la cultura, los hombres vayan volviendo a los principios cristianos 
y asi la vida social dirigida por la Iglesia se salvara de la catastrofe que 
la amenaza. 

El ideal del Humanismo en lo que tiene de aspiraciones legitimas del 
hombre tambien se conocio en la Edad Media y su representante mas ge- 
nuino el Dante Alighieri fue el cantor de las aspiraciones humanas y su¬ 
pra terrenas del hombre por lo cual ha merecido ser llamado el “Humanista 
medioeval’\ 

Este Humanismo era un humanismo que podia ser al mismo tiempo 
cientifico, filosofico y religioso, un humanismo que hallaba lugar para la 
pasion, la razon y la gratia; un humanismo que podia combinar la vida g 
el amor con el arte y el pensamiento y todo ello con la Fe y la intuition 
mistica. Era un Humanismo Cristiano, Cristiano en el sentido de que no 
podia nacer ni del idealismo, ni del materialismo y si solo del creacionismo, 

En el Humanismo del Dante, el hombre no hace al cosmos; ni el cos¬ 
mos genera al hombre: ambos son creaciones de Dios: ambos son cosas 
emanadas del Pensamiento Divino, 

Para poder establecer un Humanismo cristiano tenemos que partir de 
la consideration del hombre manchado por la culpa original y que solo 
puede conseguir su perfection por medio de la gratia, El fin del humanis¬ 
mo moderno como hemos visto es una especie de culto por la Humanidad, 
Por el contrario para el Humanismo Cristiano el fin no sera algo abstracto 
sino que algo mas concreto, sera el Ser Supremo o Dios, a quien debemos 
llegar por medio de las tres aspiraciones de Belleza, Verdad y Bondad, que 
bien encauzadas*nos conducen a El. 
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El hombre, por ser la criatura mas perfecta de la creacion pues parti- 
cipa dc la inteligencia y del espiritu de Dios, por si mismo puede reconocer 
su destino final, que no puede estar en esta vida sino en Aquel que es autor 
de la vida y en quien se encuentran de un modo excelente todas las perfec- 
ciones a que aspira el alma humana. 

Siendo una de las caracterlsticas mas esenciales del hombre la libertad, 
el se da cuenta de que obra siempre por un fin. En efecto si no se propone 
un fin, slguese que no harla nada que estuviese conforme con su natura- 
leza racional pues la inteligencia siempre propone a la voluntad un objeto 
al cual debe tender y conseguirlo poniendo los medios adecuados. Ahora 
bien esto lo vemos confirmado por el mismo fin de la voluntad que es el 
BIEN. Pero ademas de la tendencia al fin, el hombre siempre busca un fin 
ultimo, pues hay algunos fines que se ordenan a otro fin como medios. 
Siendo el Bien el fin de la voluntad y obrando siempre el hombre por el 
ultimo fin tiene que darse ese fin ultimo que tiene que ser un BIEN SU¬ 
PREMO, el cual no es otro sino Dios. 

Hemos establecido que el hombre tiende a un ultimo fin que es el Bien 
Supremo; ahora queremos demostrar que en ese Bien Supremo se realiza 
la felicidad perfecta y asi una vez que se haya probado esta proposition 
pasaremos a indicar como mediante las aspiraciones de Belleza, Verdad y 
Bondad, el hombre conoce filosoficamente la existencia de Dios en quien 
se dan estas perfecciones de un modo eminente, confirmando asi que estas 
perfecciones de un modo eminente, confirmando asi que el Humanismo 
Cristiano ha de consistir plenamente en la posesion o union con Dios al 
cual debe ordenar toda su vida moral, social y politica. 

Entre los filosofos tanto antiguos como modernos, reina una gran des- 
orientaci6n acerca de aquello en que ha de consistir la felicidad perfecta 
del hombre y solamente la filosofia cristiana es la que nos ofrece una doc- 
trina que satisfaga verdaderamente las mas nobles y puras aspiraciones 
de la naturaleza racional. 

Algunos filosofos como los Epicureos los mas materialistas, proponen 
que la felicidad objetiva ha de consistir en las riquezas y los placeres sen- 
sibles y a esta felicidad han aspirado la mayoria de los humanistas moder¬ 
nos —pero sin embargo aqui no se puede dar la verdadera felicidad— pues 
los goces sensibles son fugaces y moment&neos mientras que por el contra- 
rio en la vida humana son mas frecuentes las penalidades, tristezas y en- 
fermedades y aun los mismos placeres corporales no sacian nunca el apetito 
y con frecuencia producen amargura y hastio. 

Otra teoria muy corriente acerca de la felicidad perfecta es la de los 
panteistas y evolucionistas como Kant, Scheirmacher, Krause, Wundt etc. 
para quienes la felicidad esta en el progreso indefinido de la humanidad. 

Para la Filosofia cristiana la felicidad perfecta no puede consistir 
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sino en el Bien infinito e increado o sea Dios. Hicimos referenda anterior- 
mente que el fin de la voluntad es el Bien y por consiguiente aquello cau- 
sara mayor felicidad que sacie mas plenamente el apetito de la voluntad, 
que no puede ser las cosas terrenas ni un progreso indefinido sino el Bien 
infinito y universal, porque la voluntad en su apetito sigue al entendimien- 
to que lleva a la consideracion del Bien universal. Este Bien infinito y uni¬ 
versal tiene que ser increado el cual solo puede ser Dios. San Agustin en 
el libro de las Confesiones ha dejado esta sentencia que expresa admirable- 
mente esta aspiracion del corazon humano: "Fecisti nos Domine ad te et 
inquietum est cor nostrum donee resquiescat in Te". 

Con la argumentacion que hemos desarrollado se ha tratado de probar 
que Dios constituye el objeto de la aspiracion humana a la felicidad; pero 
a fin de que la consideracion del humanismo cristiano resulte completa te- 
nemos que demostrar que el hombre mediante las aspiraciones a la Belleza, 
Verdad y Bondad tambien conoce la existencia de Dios a quien debe dirigir 
su vida Integra. Deseando precisar el contenido del Humanismo Cristiano, 
haremos unas breves consideraciones filosoficas acerca de la naturaleza de 
esas tres propiedades trascendentales del ser e inmediatamente pasaremos a 
indicar como por ellas conocemos la existencia de Dios. 

La Belleza es una de las mas nobles aspiraciones del hombres, ella es 
la inspiradora del arte y contribuye en sus multiples manifestaciones a hacer 
mas agradable la vida. Santo Tomas la define; "Quod visum placet" (Sum- 
ma Theologies, I parte q. 54 a, 4) y en otros lugares siguiendo a San Agus¬ 
tin, nos dice que la belleza es "Splendor ordinis" 

La Belleza es una emocion estetica y tiene que ser intuitiva, dice orden 
al conocimiento intelectual, pues la complacencia que causa la belleza oca- 
siona un descanso en el. 

Ella es una contemplacidn la cual aunque es percibida por una poten- 
cia sensible, sin embargo esta no puede apreciar debidamente el valor este- 
tico de lo percibido, pues esto es algo espiritual mientras que la potencia 
sensible es material, luego siguese que quien aprecia ese valor espiritual 
es el entendimiento. Esta percepcion es puramente intuitiva ya que la Be¬ 
lleza consiste tambien en "El esplendor del orden" y este orden supone 
partes y asi, si el conocimiento est£tico es de ese orden tiene que ser sinte- 
tico y comprensivo, lo que no se daria si ese conocimiento fuera discursivo. 
Objetivamente la caracteristica mas esencial de la Belleza es el esplendor 
del orden o sea tambien la luz de la forma. Este exige que haya debida 
proporcion y consonancia entre las partes del objeto contemplado. 

Los filosofos modernos solo han considerado en la Belleza la emocion 
estetica y sensible que produce y as! entendida en vez de llevar a Dios es 
una excitacion a las pasiones concupiscibles. 
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Para Santo Tomas, la Belleza tiene un alto valor metafisico e intelec- 
tual y asi cstudiando su constitutive metafisico nos dice que la Belleza es 
el mismo ser que dice relacion de conveniencia a la potencia cognoscitiva 
participa del Bien y de la Verdad pero se distingue de ellas con distincion 
de razon. La Belleza no es una Verdad “ut sic” como tal, sino que es una 
verdad bajo el aspecto delectable. 

La Belleza es cierta verdad, pues es lo conocido en cuanto que causa 
placer. Lo bello es asimismo cierto bien, bien del entendimiento. El Bien en 
efecto dice razon de perfeccion y la Belleza es "Quodam bonum ut perfect 
turn”. La perfeccion es el esplendor de la forma. Hay que distinguir con 
cuidado que no es un bien de la verdad sino del entendimiento pues es un 
bien cognoscitivo bajo la razon de conveniencia cognoscitiva y por eso se 
puede decir que es “bonitas rei”. 

Una vez que se ha estudiado la naturaleza metafisica de la Belleza nos 
resta considerar la naturaleza de la verdad y el Bien para pasar despues a 
demostrar la existencia de Dios mediante estas tres propiedades del ser. 

Santo Tomas distingue dos clases de Verdad, la ontologica y la logica. 
La primera es la verdad de las cosas en nuestro entendimiento y la segunda 
se da en el juicio intelectual. 

Aqui nos interesa la verdad ontol6gica que es definida por Santo To¬ 
mas "Adequatio intellectual et rem”. 

La verdad es una propiedad trascendental del ser y asi la verdad on¬ 
tologica sera la adecuacion del ser con el entendimiento y se constituye 
entitativamente por el ser como tal en cuanto nos dice una relacion de con- 
formidad con el entendimiento. No significa el ser puramente porque enton- 
ces no seria propiedad ni es solo una relacion porque algo de razon no 
puede ser propiedad positiva del ser; la propiedad consiste en el ser en cuanto 
connota al entendimiento. La Verdad ontologica es tambien el ser en cuan¬ 
to que es conformado con la idea divina. 

La Verdad asi considerada sigue al ser, y por ello supone el valor me¬ 
tafisico de esta; y tal como la considera la Filosofia Tomista sirve de medio 
para demostrar la existencia de Dios. 

Los filosofos modernos por el contrario no conceden valor objetivo al 
ser y por consiguiente a la verdad, y por ello las pseudo metafisicas de la 
filosofia moderna se pierden en un fenomenismo vago que lleva al agnos- 
ticismo mas absoluto y su consecuencia el ateismo y panteismo idealista. 

El Bien segun la Filosofia escolastica-tomista, es un simple concepto 
que no se puede definir; lo conocemos solamente por sus efectos, por ello 
se dice que el Bien es ”Lo que todos apetecen”. Lo que primero se apete- 
ce es el propio ser o sea la propia perfeccion, porque a cada forma sigue 
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alguna inclination y asi todos los seres rechazan lo que se opone a su pro- 
pia conservation. 

El mal, por ser defecto del Bien no se apetece nunca por si mismo; en 
algunos se da que se apetece el mal (objetivamente considerado) pero es 
en cuanto que se le considera subjetivamente bajo el aspecto de algtin bien. 
El Bien se divide en honesto, delectable y util. El primero se apetece por 
su bondad intrlnseca —per se—, el delectable por el placer que lleva en si, 
y el util como medio para conseguir otro bien mayor. El Bien que conviene 
al hombre tiene que estar de acuerdo con su naturaleza racional o sea tiene 
que estar conforme con su tiltimo fin, que como hemos visto es Dios. 

La bondad creada esta dependiendo de la voluntad divina como el efec- 
to de la causa in esse. Depende con dependencia actual porque en el momen- 
to de que Dios dejara de quererlas las cosas dejarlan de existir. La bondad 
creada por esto, dice relaci6n esencial al apetito divino pues la razon de con- 
veniencia al apetito creado supone ya una bondad constitulda, la cual es la 
bondad Divina. 

Finalmente, la Bondad es causa ejemplar e ideal supremo de todas las 
cosas. (De Veritate q. 21 a. 4). 

De lo anterior se deduce que el bien creado es esencialmente un aspecto 
del ser objetivamente considerado, una perfection suya y en cierto modo 
una participation del Bien divino, de manera que el Bien conveniente a la 
naturaleza racional no puede ser algo puramente humano que deleite los sen- 
tidos ni tampoco una utilidad practica. 

En esta disgresion sobre el Humanismo Cristiano hemos tratado de 
probar que el ultimo fin y felicidad del hombre s6lo se encuentra en Dios; 
y para poder conocer su existencia as! como para tener una orientation fi- 
losofica sobre las aspiraciones del Humanismo, he tratado de dar alguna 
idea sobre la naturaleza metaflsica de dichas aspiraciones. 

Para concluir con esta disquisici6n solo me resta hacer la aplicacion 
de las propiedades metaflsicas que hemos expuesto a la demostracion de la 
existencia de Dios, meta suprema del Humanismo Cristiano. 

El problema de la existencia de Dios es uno de los que mas han inquie- 
tado a los fil6sofos; el sentimiento de un Ser Supremo es universal y no 
se daria ninguna religion sin la idea de Dios. El Humanismo filosofico tam¬ 
poco ha podido desentenderse de este problema tan importante y decisivo 
para el genero humano, pero desgraciadamente en este como en otros tan- 
tos problemas, por querer apartarse de la tradition escolastica, ha caido en 
los mas lamentables errores como el panteismo, agnosticismo y finalmente 
el ateismo son el resultado de sus investigaciones. 

Uno de los principals representantes de la filosofia contempor&nea 
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anti-escolastica, Max Scheler, refiriendose al problema de la existcncia de 
Dios, dice: Dios "existe"; pero es debil, impotente apenas si ha llegado un 
milimetro mas alia de su esencia —la cual sin embargo, es santidad—, a la 
cumbre de esta, es decir, a la existencia. No cabe duda de que este ine- 
xistencialismo de la esencia de Dios, la cual se queda en "esencia * sin lie- 
gar a la "existencia", puede originar un mayor extravio y una mayor con¬ 
fusion de los espiritus que el ateismo clasico de Nietzsche, que niega la 
existencia de Dios basandose en su inesencialismo. Nietzsche dice: Dios es 
un concepto vado; por eso no existe. Scheler dice: el Dios del Cristianismo 
es la plenitud de todos los conceptos, pero esta plenitud se queda en esen- 
da; el que existe es un Dios completamente diverso, el impulso natural. 

Entre los representantes de la Filosofia Cristiana pocos son aun los que 
han resuelto satisfactoriamente este grave problema, y cabe gloria impere- 
cedera al sol de Aquino el ofrecernos una argumentacion tan solidamente 
metafisica que satisface a los entendimientos mas exigentes. 

En la inmortal "Summa Theologica" —comparada a una gran catedral 
g6tica por lo grandioso de su contenido y la maravillosa armonia de las cues- 
tiones tratadas— Santo Tomas nos ha dejado el solido argumento de la de- 
mostracion de la existencia de Dios conocido con el nombre de las cinco 
vias. 

De estas cinco vias la mas hermosa —a nuestro juicio— es la Cuarta, 
en la cual el Santo parte de la diversidad de grados de perfeccion en los 
seres; a ella nos vamos a referir por estar relacionada con las aspiracio- 
nes del Humanismo. 

Como acabamos de mencionar, el principio de que parte el Angelico 
Doctor en esta prueba de la existencia de Dios, es el de los diversos gra¬ 
dos de perfeccion que se encuentran en los seres, especialmente en los 
sensibles, distinguiendo en ellos dos clases o categorias de perfecciones. 

A las primeras denomina perfecciones puras — simplicite r simplex — 
que en su concepto formal no incluyen ninguna imperfeccion; estas son la 
belleza, la verdad, el bien y otras semejantes. 

A las segundas llama perfecciones mixtas —secundum quid — y son 
aquellas que en su concepto formal no incluyen ninguna imperfeccion como 
las cualidades sensibles, el fuego, la vida, etc. Las primeras pueden sub¬ 
sists por si mismas, las segundas no. 

Para llegar a demostrar la existencia de Dios tenemos que partir de 
las perfecciones puras y de los siguientes principios metafisicos: a) mas y 
menos se dice de diversos seres segun que se aproximen a algo que sea 
m&ximo tal en su genero. 

b) Aquello que se dice m&ximo tal en algun g£nero es causa de todo 
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lo que es de aquel genero, De este segundo principio se sigue claramente 
que lo que es maximo tal en algun genero es el ser por esencia en ese 
mismo orden de perfeccion y asi el ser por esencia es causa de todos los de- 
mas seres por participacion, que en este caso son todos aquellos seres que 
segun grados diversos participan de esa perfeccion. 

En los seres sensibles encontramos que la Belleza, la Verdad y el 
Bien se encuentran en mayor o menor grado; pero las perfecciones puras 
se dicen que estan en mayor o menor grado en cuanto que se aproximan 
a algo que sea maximo tal en aquel genero y que al mismo tiempo son de 
aquel genero, asi es necesario que exista algo que sea maxima Belleza, 
Verdad y Bondad y que sea causa en todos los seres de su propio ser, de 
la Belleza, Verdad y Bondad, el cual todos decimos que tiene que ser 
Dios. 

Tras un largo proceso descriptivo sobre la naturaleza metafisica de la 
Belleza, Bondad y Verdad, hemos llegado mediante ellas a la demostra- 
cion de la existencia de Dios, objetivo supremo del Humanismo Cristiano; 
con esto quisiera terminar esta disertacion, pero como deseo dar una idea 
completa de la orientacion que debe seguir el Humanismo Cristiano, antes 
de concluir vamos hacer algunas brevisimas consideraciones religiosas que 
sean el coronamiento sublime de las aspiraciones del Humanismo. 

Dios como supremo objetivo de las mas puras aspiraciones del hom- 
bre, considerado filosoficamente como termino del Humanismo, no llenaria 
el coraz6n del hombre y por ello debemos considerar su aspecto religioso. 

Siendo Dios el objeto de nuestro amor por ser El la suma Belleza, 
Bondad y Verdad, nada mas natural que deseemos unirnos con El —el 
amor consiste esencialmente en querer unirse y formar un todo con la per¬ 
sona amada— este deseo no se sacia solo con la consideration especulativa 
de sus atributos sino que aspiramos a contemplar su Divina Esencia. 

Para poder realizar esto el mismo Dios ayuda al hombre comunican- 
dole sus gradas —Virtudes infusas y Dones del Espiritu Santo— median¬ 
te las cuales el alma va siendo gradualmente purificada —noches del es¬ 
piritu— e inluminada hasta que el mismo Dios le concede contemplar algo 
de su Divina Esencia, llegando asi el alma a una perfeccion espiritual que 
en la vida de la gracia no tiene limites. 

Este es el Humanismo Cristiano. Ni “angelismos" como pretendian los 
pseudo-misticos que pulularon mas o menos siempre, abominando de mu- 
chas cosas buenas que bendijo Dios, sonando con una contemplation al- 
tisima que era especulacion pagana o era mero quietismo apartando de si 
la misma memoria santa de la Humanidad del Salvador. Ni “angelismos" ni 
"bestialismos", rebajando, entregando la dignidad del hombre a lo inferior, 
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abandonandole a sus instintos salvajes. Sino cristianismo integral que poco a 
poco a compas de la gracia y de la entrega humana, va llevando al hombre 
hasta el abismo sin abismo de su Dios. 

Dios es su fin, su perfection, su dicha. Cuanto mas se de a El el 
hombre es mas hombre, es mas hijo de Dios. 

La razon del porque sea tan completo el Humanismo Cristiano, la ra- 
zon de ser el unico verdadero humanismo , y por consiguiente de ser su 
ideal el Humanismo del mistico, que es el cristianismo perfecto y heroico, 
estriba y se apoya en que la clave del Cristianismo es Jesucristo el Dios^ 
Hombre. 

San Jose de Costa Rica, Agosto de 1947. 
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TEXTOS 


Santo TomIs de Aquino. Cuestiones discutidas aceeca de la verdad. 

Cuest. I, Art II, 


Si la verdad 

LAS COSAS. 


8E halla en el entendimiento ow mayor propiedad que en 


Razones en contra: 

1. Se pregunta en segundo termino si la verdad se halla en el entendi¬ 
miento con mayor propiedad que en las cosas, y parece que no. Pues lo ver~ 
dadero, como se ha dicho, se convierte con el ente ; pero el ente se halla con 
mayor propiedad fuera del alma. Luego tambien lo verdadero. 

2. Adem4s, las cosas no estan en el alma por su esencia, sino por su es¬ 
pecie, como se dice in HI de Anima (com. 38). Si por consiguiente la verdad 
se halla principalmente en el alma, la verdad no sera la esencia de la cosal, 
sino su semejanza o especie, y lo verdadero sera la especie del ente existen- 
te fuera del alma. Pero la especie existente de la cosa (species exsistens) en 
el alma no se predica de la que esta fuera de ella, asi como no se convierte 
con la misma, Luego tampoco lo verdadero se convierte con el ente, lo cual 
es falso. 

3. Ademas, todo lo que esta en algo sigue a aquello en lo cual esta 
(consequitur illud in quo est), Si por consiguiente la verdad esta principal¬ 
mente en el alma, el juicio acerca de aquella es conforme al juicio de 6sta, y 
asi se tornara al error de a'quellos antiguos filosofos, los cuales decian que 
todo lo que alguien opina es verdadero, y que dos juicios contradictories son 
verdaderos al mismo tiempo, lo cual es un absurdo. 
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4. Ademas, si la verdad esta principalmente en el entendimiento, sera 
preciso que algo perteneciente a la inteligencia de la verdad (ad intellectum 
veritatis) se ponga en sti definition, Pero Agustin rechaza in lib, solil, (II, 
Cap, IV etV) esta clase de definiciones, como por ejemplo la siguiente: “Lo 
verdadero es lo que ast es como parece PP (“verum est quod ita est ut vide- 
tur P ), pues segun esto, no seria verdadero lo que no lo pa'rece, lo cual consta 
ser falso con respecto a las muy ocultas piedrecillas que estan en las entra- 
nas de la tierra; y de un modo semejante desaprueba esta: “Lo verdadero es 
lo que ast es como parece al conocedor, si este quiere y puede ser cognoscen- 
te PP (“verum est quod ita est ut cognitori videtur, si velit et possit cognoscens 
esse PP , porque segun esto no habria algo verdadero a no ser que el conocedor 
quisiera o pudiera conocer. Por consiguiente igual suerte correria cualquier 
otra definicion en la que se pusiera algo perteneciente al entendimiento. Lue- 
go la verdad no esta principalmente en este. 


Prueba de la tesis 

Por el contrario dice el Filosofom VI Metaphysic, (com. 8): "Loverda- 
dero y lo falso no estan sino en la mente PP (non est verum et falsum nisi in 
mente), 

Ademas, la verdad es adecuacion de la cosa y del entendimiento (“veri- 
tas est adaequatio ret et intellectus Pt ), Pero esta adecuacion no puede existir 
sino en el entendimiento. Luego tampoco la verdad. 

Respondo diciendo que en aquellas cosas que se dicen de muchas prin¬ 
cipal y secundariamente (per prius et posterius) no siempre es necesario que 
la que recibe la predication de lo comun principalmente, sea como la causa 
de las demas, sino aquella en la cual se halla primariamente la razon total 
de aquello comun, como “sano" se dice principalmente del animal, en el cual 
se halla primariamente la razon perfecta de la salud, aunque la medicina se 
diga M sana" como su causa eficiente (ut effectiva sanitatis), Por lo tanto, 
puesto que lo verdadero se dice de muchas cosas principal y secundaria’men- 
te, es preciso que se diga principalmente de aquella en la cual se halla la ra¬ 
zon perfecta de la verdad, En efecto, el complemento de cualquier movimien- 
to esta en su termino . El movimiento empero de la virtud cognoscitiva acaba 
en el alma. Es necesario pues que lo conocido est£ en el cognoscente a la ma~ 
nera del cognoscente. Pero el movimiento de la virtud apetitiva finaliza en 
las cosas; de donde se entiende porqufc el Filosofo, in III de Anima (com. Si 
etseq,), pone cierto circulo en los actos del alma, segun que la cosa que esta 
fuera del alma mueve el entendimiento, y entendida mueve el apetito, el cual 
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entonces lleva hasta la cosa de la cual pa'rtio el movimiento. Y porque lo bue~ 
no como se ha dicho arriba (art praec.) dice relacion al apetito y lo verda - 
dero, per el contrario, al entendimiento, por eso dice el Filosofo, VI Me¬ 
taphysic. (com. 9), que lo bueno y lo malo estan en las cosas, lo verdadero 
y lo falso en la mente. Pero la cosa no se dice verdadera sino en cuanto que 
esta adecuada al entendimiento, por consiguiente, lo verdadero se halla en 
las cosas secundariamente, primariamente empero en el entendimiento. Hay 
que notar sin embargo que de un modo se compara la cosa con el entendi¬ 
miento practico y de otro con el especulativo. Pues aquel causa las cosas, de 
donde se deduce que es "medida" de las que son hechas por su medio, mien- 
tras que este, puesto que recibe (algo) de las cosas, es en cierta manera mo- 
vido por las mismas, y asi ellas lo miden. Por lo cual queda patente que las 
cosas naturales, de las cuales nuestro entendimiento recibe la ciencia, miden 
nuestro entendimiento, como se dice, X Metaphysic, (com. 9), pero son me- 
didas por el entendimiento divino, y en el cual estan todas las cosas creadas, 
como todas las obras de arte en el entendimiento del artifice. Asi pues, el en¬ 
tendimiento divino es *'mensurante" no "mensurado", la cosa natural empe¬ 
ro "mensurante" y "mensurada" y nuestro entendimiento es "mensurado", 
no midiendo ciertamente las cosas naturales, sino tan solo las artificiales. La 
cosa natural, por consiguiente, constituida entre dos entendimientos segun 
una adecuacion con respecto a ambos, se dice verdadera, pues conforme a 
una adecuacion con el entendimiento divino, se dice verdadera en cuanto 
cumple a'quello para lo cual fue ordenada por el entendimiento divino, como 
lo hace constar Anselmo, in lib . De Verity y Agustin, in lib. De vera Religio- 
ne (Cap. XXXI), y Avicena en la definicion anotada (en el art. prec.): " La 
verdad de una cosa es la propiedad de su existir que ha sido establecido pa¬ 
ra la cosa" (veritas cujuslibet ret est proprietas sui esse quod stabilitum est 
rei). Pero se dice verdadera segun se adecue con el entendimiento humano, 
en cuanto de por si es apta para formar un juicio verdadero , como por el 
contrario, se dicen falsa's aquellas que estan hechas para parecer lo que no son 
o de la ctase que no son, como se dice in V Metaphysic . (com. 34). Sin em¬ 
bargo, la primera raz6n de la verdad reside en la cosa antes que la segunda, 
porque la comparacion relacionada con el entendimiento divino es anterior 
con respecto a la que se refiere al humano, de donde se deduce que, a'unque 
este no existiera, todavia las cosas se dirtan verdaderas con respecto a aquel . 
Pero si se entendiera que se quitaban ambos entendimientos, to cual es impo - 
sible, de ningun modo quedarta en pie la razon de la verdad . 

Respuestas a las razones en contra de ARRIBA: 

1. Por consiguiente diremos a la primera objecion que, segun consta 
por las razones expuestas lo verdadero se dice del entendimiento primaria y 
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secundariamente con respecto a la cosa consigo adecuada , y de ambas aun- 
que difercntes maneras sc convierte con el ente, porque en cuanto sc dice 
de las cosas se convierte con el por predicacion: todo ente , en efecto, esta 
adecuado con el entendimiento divino, pudiendo ademas adecuar consigo el 
entendimiento humano, y a la inversa, Si empero se toma lo verdadero en 
cuanto se dice del entendimiento, se convierte as! con el ente que esta fuera 
del alma, no por predicacion, sino por conveniencia, por el hecho de que a 
todo entendimiento verdadero es preciso corresponda algun ente, y a la 
inversa. 


2. Y por lo mismo queda patente la 1 solution de la segunda. 

3. Diremos a la tercera, que lo que esta en algo no sigue a aquello en 
lo cual esta, sino cuando es causado por sus principios , como la luz causada 
en el aire por algo extrinseco (ab extrinseco), esto es, por el sol, sigue mas 
al movimiento de este que al aire, De un modo semejante tambi£n la verdad 
causada en el alma por las cosas no sigue al juicio del alma , sino a la exis - 
tencia de las cosas. En efecto, por el hecho de que la cosa es o no es, se 
dice verdadera o falsa la oration, y de un modo semejante el entendimiento. 

4. Diremos a la cuarta, que Agustin habla de aquella vision del enten~ 
dimiento humano de la cual no depende la verdad de la cosa. Hay, en efecto, 
muchas cosds que no son oonocidas por nuestro entendimiento, pero ninguna 
que el entendimiento divino no conozca en acto, y el entendimiento humano 
en potencia; ya que el entendimiento agente se define como aquello a lo cual 
corresponde “el hacer todas las cosas” (quo est omnia facere), y el enten¬ 
dimiento posible como aquello de lo cual es propio “el hacerse todas las 
cosas” (quo est omnia fieri). Y por lo tanto en la definition de la cosa ver¬ 
dadera puede ponerse la vision en acto del entendimiento divino , no empero 
la vision del entendimiento humano , a no ser en potencia , como consta por 
las ra'zones expuestas en el cuerpo del articulo. 
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DISTINGUIR PARA UNIR O LOS GRADOS DEL SABER, por 

Jacques Maritain, Dedebec, Ediciones Desclee de Brouwer, 2 tomos, Bue- 
nos Aires, 1947. 

Los Grades del Saber , que se acaban de traducir al Castellano y editar 
en Buenos Aires, constituyen sin duda el punto culminante de la orbita del 
pensamiento y la obra de madurez de J. Maritain. Aparecida aun no hace 
quince anos, la obra alcanza en su idioma original casi a veinte mil ejem- 
plares; lo cual, tratandose de un libro de la extension y profundidad de los 
de Degres du Savoir, constituye por si solo un indice de su intrinseco me- 
rito y de la aceptacion con que ha sido recibido. 

La obra es demasiado conocida y ya suficientemente valorada entre nos- 
otros —donde Maritain ha tenido tan decisiva influencia en el florecimiento 
del tomismo— como para que nos detengamos a exponerla y justipreciarla 
en cada una de sus partes. Por lo demas, a poco de aparecida en franees, 
nos ocupamos de ella en un amplio comentario que hicimos en la revista Es- 
tudios, de Buenos Aires de octubre 1934 y enero y febrero de 1935, 

Obra eminentemente gnoseologico-epistemologica; en ella Maritain re- 
corre y estudia, en abstraccion creciente, todos los tipos o grados del saber: 
el sensible y el inteligible, el cientifico y el filosofico en sus diversas zonas 
abstractivas —filosofia de la naturaleza y de las matematicas y metafisica— 
y, luego, los grados sobrenaturales del saber teologico dogmatico y mistico. 
El autor ha sabido precisar el objeto y limites de cada tipo de saber y re- 
lacionarlos y organizarlos entre si en una admirable sintesis, como nadie 
quiza lo habia hecho hasta ahora. Es la realization plena del primer titulo 
de la obra, distinguir para unir , senalar el ambito es trie to de la realidad en 
que incide cada grado del saber, distinguir claramente cada tipo de conoci- 
miento, para luego ubicarlo con justeza dentro de la unidad de la sabiduria. 
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El merito de esta obra de Maritain reside en la apreciaci6n exacta de 
cada genero de conocimiento, particularmente en la comprehension honda 
de los aportes de las ciencias empirico-matematicas y en la valoracion epis- 
temologica precisa de las mismas para senalar sus relaciones con la filoso¬ 
fia, y en la meditacion profundizada de los diversos generos del saber fi- 
losofico, en gradacion creciente, hasta la metafisica, para penetrar final- 
mente —ya en plenos dominios de la fe— en los correspondientes al saber 
sobrenatural de la teologia dogmatica y mistica; previa fundamentacion del 
conocimiento en general en una posicion de realismo crttico, solidamente 
asentado y esclarecido desde sus raices. 

Tamana empresa encierra un doble y gigantesco esfuerzo intelectual: 
una de analisis epistemologico, penetrante en el objeto, indole y al- 
cance cabal de cada tipo de conocimiento, y otro de sintesis , compre- 
hensiva de el saber humano, natural y sobrenatural, estructurado todo 
el sobre las diferentes zonas que abarcan la realidad total* En po- 
sesion cabal y honda de los principios metafisicos del Aquinate— 
bebidos en sus fuentes originales y en las de sus mas autenticos comen- 
taristas, tales como Cayetano y sobre todo Juan de Santo Tomas— cornice- 
dor sagaz de las ciencias y de la filosofia moderna, Maritain aplica su fuer- 
te inteligencia a iluminar y penetrar con las luces de aquellos todo el in- 
menso campo del conocimiento natural y sobrenatural —tan enriquecido con 
los aportes de las ciencais modemas— para justipreciarlo en su sentido y al- 
cance exacto, en cada uno de sus tramos y en la unidad jerarquica de su 
totalidad. Con ello logra esclarecer en su autentico significado e incorporar 
a una sintesis filosofico-teologica integradora de toda la realidad, cual es el 
tomismo, los autenticos aportes de la ciencia moderna y todos los sector es 
del saber empirico e inteligible, natural y sobrenatural, dandoles dentro de 
ella su exacta ubicacion y valor epistemol6gico, a la vez que senalando los 
errores fundamentales de la filosofia moderna y contemporanea, que han 
desnaturalizado no solo el saber inteligible en si mismo sino tambien las 
mismas conquistas de las ciencias, al no saber penetrar y desentranar el 
verdadero sentido de las teorias y del saber cientifico e interpretar sus con- 
clusiones en su genuino alcance. A este proposito, con fina precision, Mari¬ 
tain ha sabido deslindar los limites de la filosofia natural y de las ciencias 
empiricas y de las matematicas y de estas dos ultimas entre si, para evi- 
tar el inminente peligro de absorcion de estas por aquella (tal como aconte- 
cio en Aristoteles y los escolastios) y de aquella por estas (tal como acon- 
tece en la ciencia moderna a partir de Descartes y Galileo). Mediante una 
precisa distincion dentro del primer grado de abstraccion -—el ser material — 
Maritain asigna a la filosofia de la naturaleza todo lo concemiente a la 
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esencia, a lo inteligible, del ser material, y a las ciencias naturales inductivas 
todo lo concerniente a lo empirico, a lo sensible, del ser material. 

Varios apendices y digresiones sobre temas relacionados con el central 
de la obra, acaban de precisar esta valiosa sintesis gnoseologico-epistemolo- 
gica de Maritain, que se hara clasica en la historia del tomismo y de la filo- 
sofia. Es uno de los libros que no moriran con su autor. 

La obra esta escrita con la conviccion del que esta en posesion de la 
verdad y con la fuerza y riqueza de estilo caracteristicas del autor. De este 
modo la densidad de la doctrina se resuelve en una viviente y agil exposicion, 
que cautiva al lector del principio al fin. 

La dificil empresa de la traduccion ha sido llevada a cabo con exito por 
el P. Alfredo Frossard con la colaboracion de los P.P. Leandro de Sesma 
y Padfico de Iragui, y estampada por la Casa Debedec, Desclee, De Brouwer 
de Buenos Aires en magnifica edicion de dos tomos. 

Octavio Nicolas Derisi. 


LA ACTITUD DEL FILOSOFO, por Juan R. Sepich , Cursos de Cul- 
tura Catolica, Buenos Aires, 1946. 

Parecerian escritas para nuestro tiempo aquellas palabras que Daniel 
descifrara a un rey pagano: "Has sido pesado en balanza y has sido hallado 
falto". Nuestro mundo ha sido bien medido y hallado falto: la liquidacion 
de una edad y el nacimiento de otra es una realidad. Algunos prefieren ha- 
blar de reconstruccion. En definitiva, es lo mismo: hay que comenzar de 
nuevo. Y Sepich aporta, por ello, fundamentales reflexiones sobre una ac- 
titud, sobre una forma de vida que en la reconstruccion mas o menos futura 
de un nuevo mundo debe desempenar papel principal: la del filosofo. 

Ante todo conviene saber que es lo que se deja atras, aquello que hizo 
caer al hombre en abismos profundos, lo que lo desintegro. En la "Refle¬ 
xion preliminar" Sepich realiza a ese fin un analisis fino y exacto del "signo 
de nuestro tiempo", del liberalismo. En una veintena de paginas nos lo pre- 
senta en una viviseccidn clara, magistral, hasta con un poco de calor apasio- 
nado. 

En la "Primera reflexion", sobre "la actitud historica del fildsofo", Se¬ 
pich nos ofrece una leccion perfecta de filosofia de la historia. Y sobre los 
griegos, en primer lugar. Sobre la actitud vital de esos hombres, cuya carac- 
teristica primordial tiene rasgos de tragedia: la del hombre que "aspira 
a llegar a lo Absoluto y no puede", la del hombre que llego a la meta hu- 
mana mas elevada pero que en el ultimo tramo encontr6 que seguia siendo 
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mero hombre, alcjado del Absolute), de Dios. “No podian subir hasta Dios 
antes de que Dios bajara hasta ellos". En ultimo analisis, no podian hacer 
mas: hicieron todo lo que, librados a sus solas fuerzas, estaba en sus manos 
hacer. Por eso nos queda de ellos una leccion permanente, una actitud vital 
“aere perennius”, una leccion perpetua: “su decision de arraigar la vida hu- 
mano en lo absoluto", su busqueda de lo Absoluto, su amor a la sabidurla. 
En ello estaba su grandeza y su misma salvacion historica porque por ese 
cauce corrieron las aguas medioevales. La Edad Media es la superacion 
del esfuerzo griego, es la respuesta, realizadas ya la Encarnacion y la Re- 
dencion, al interrogante de aquel pueblo admirable, es "la salvacion de lo 
griego", en primer lugar por la obra de los Padres. 

Tal es lo que Sepich presenta hermosamente condensado en pocas pa- 
ginas para trazarnos luego la figura del filosofo cristiano, producto genuino 
de esa Edad Media tan vilipendiada como maravillosa. No existiendo mas 
que una sola sabiduria y dos etapas de un unico camino, razon y fe, sin re- 
sultar ninguna confusion, el filosofo cristiano es tambien “magister Theo- 
logiae", de una Teologia no solo especulativa sino tambien vital y mistica. 
Esa actitud mistica, la presencia del Absoluto, por una parte mueve al 
canto, a la “poesia", a “hacer" el canto. Y “el poeta hacia su poema, el 
artesano su arte, el arquitecto su catedral, el maestro su suma, el musico 
su canto, el politico su reino... la cancion era polifonica". Unidad de ideal, 
variedad y multiplicidad de expresion. Por otra parte, la actitud mistica lleva 
a un “profundo silencio", que es la atmosfera del contemplativo. De ello 
naci6, dentro del estado ci^stiano, una institucion: la de la vida monastica 
o solitaria. 

Pero el “milagro" de la Edad Media paso y entraron en escena el hom- 
bre moderno y el contemporaneo, amantes de la negation, imitadores, indi- 
vidualistas, iddlatras y preocupados unicamente de lo temporal. La filosofia 
moderna ha hecho que el hombre moderno dejara estampado en la historia 
ese testimonio. Y se repetira ese testimonio mientra no se nos haga el re- 
galo de filosofos cristianos. 

En una segunda reflexion, Sepich expresa un aspecto de la toma de con- 
ciencia de la actitud del filosofo: “el hombre se aproxima a Dios y se le 
parece cuando puede como fil, con templar todas las cosas, verlas y conside- 
derarlas"; por eso, un primer postulado o “supuesto necesario”: la primacia 
de lo Absoluto. Ante todo, una verdad inconclusa: la atraccion del hom- 
bre por lo Absoluto. Cuando a esa atraccion se une la aspiracion, hecha vida, 
del hombre al Absoluto, tenemos, “la conciencia del filosofo; conciencia 
universal de lo Absoluto, conciencia del universo; conciencia del termino y 
del camino, del fin y de los medios, de la vida y su destino, del tiempo bajo la 
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regencia de la eternidad”. El hombre despreocupado de lo Absoluto, sumido 
constantemente cn lo relativo, esta falto de aquella conciencia, desaparecen 
filosofo y filosofia. Nuestra edad... 

La primaria de lo Absoluto sobre lo relativo es un postulado indiscuti- 
ble; el problema esta en determinar si el hombre llega a lo Absoluto, si 
“toma posesion de £1” por su “ver** (inteligencia) o por su “querer” (vo- 
luntad). ^Cual de los dos prima? El antiguo problema de la primacia del “lo¬ 
gos'* sobre el “ethos** renovado por Sepich* en su enfoque: “La cuestion es 
saber si la conciencia universal y de lo absoluto que caracteriza al filosofo, 
procede de la preeminencia del “logos** o del “ethos**. 

En analisis fino y prieto Sepich confiere la preeminencia al “logos’* 
porque solo el conocimiento hace inmanente la presencia de las cosas en una 
conciencia de la actualidad, en una conciencia universal de lo Absoluto. El 
querer ,deber y poder surgen cuando “el filosofo tiene fijado en el Ab¬ 
soluto los puntos referenciales de todas las cosas relativas**; entonces puede 
echar las lineas, que son los actos de su voluntad. Como “el orden del amor 
sigue al de la vision’’, todo acercamiento al Absoluto, a Dios, toda perfec- 
cion “arraiga en la misma jerarquia en que arraiga la precedencia de la 
Sabiduria sobre el Amor”. 

Pero preeminencia no significa exclusion; el filosofo no es “un sim¬ 
ple cultor de la teoria Sabe muy bien que, si mas no sea inconscientemen- 
te, los hombres estan a la espera de sus verdades para hacerlas normas de 
su conducta. Cada pagina de la historia de la filosofia nos lo atestigua. Esas 
verdades que el filosofo ha contemplado y vivido en su espiritu se conver- 
tiran en formas de vida que seran destruccion, en caso de ser error, salva- 
cion, en caso de ser verdad. No olvidara, pues, el filosofo que “vivir es para 
el, conocer la verdad, amar el bien, establecer el or do veritatis y el ordo 
amoris es establecer esos brdenes pese a una ciencia que por conocer el “se- 
creto de comportamiento** de las cosas, su “fisica”, pretende negar o, por lo 
menos, burlarse de quien conoce el “secreto del ser*’, del mundo, la “meta- 
fisica**, la filosofia, (oh!, siglo XIX). 

En definitiva, esas dos como posiciones antiteticas humanas de la 
“teoria** y de la “tecnica** deben resolverse en el filosofo en armoniosa con- 
juncion; es decir, el debe insuflarles el espiritu a la ciencia y a las tecnicas, 
debe remontarse a lo Absoluto sin olvidarse “que es el emisario de un 
tiempo concreto, del tiempo en que el pensamiento cientifico y tecnico im- 
pregnan la vida”. 

El libro de Sepich, pequeno en su formato: 122 paginas, se cierra con 
un “colofon** que, por una parte, es un desenmascarar una oligarquia pseudo- 
intelectual que nos nego “acceso al espiritu que nos libera de la barbarie, que 
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es el espiritu de la filosofia enfocada y enraizada en lo Absoluto", y por otra 
parte es un llamado a la juventud contra la mediocridad bastarda, la sub¬ 
version del orden, la mentira y avaricia liberates, signos todos del tiempo que 
nos ha tocado vivir. 

Este hermoso ensayo de Sepich aumenta en numero y valor su ya aqui- 
latada obra de filosofo cristiano. A pesar de ello es probable que se lo reciba 
con esa olimpica indiferencia con que se suele rodear, las mas de las veces, 
obras de esa categoria* Cosa nada extrana desde el momento que sabemos 
que, en frase del filosofo argentino, en nuestro tiempo se ha desterrado "la 
dignidad de la verdad". 

Antonio Quarracino 


EL PUNTO DE PARTIDA DEL FILOSOFAR, por Risieri FrondizL 
Editorial Losada S. A. - Buenos Aires, 1945. 

La editorial Losada nos presenta el libro de Risieri Frondizi con un 
cartel altamente sugestivo. "El punto de partida del filosofar... pone de 
manifesto su calidad de pensador original al exponer una concepcion lar- 
gamente meditada y que abre nuevas posibilidades a la investigacion filo- 
sofica. Se agrega asi un titulo a la serie de libros que en esta coleccion 
atestiguan la vitalidad y hondura del nuevo pensamiento americano”. 

Por su parte el autor, en el prefacio, no tiene reparos en declarar que, 
mientras las filosofias anteriores eran unilaterales en cuanto al punto de 
partida, "la filosofia contemporanea... intenta superarias. La presente obra 
recoge las ensenanzas del filosofar de este siglo y aspira a presentar la rea¬ 
lidad en toda su plenitud, sin la previa amputacion de ninguno de sus miem- 
bros". Se aspira, pues, "a lograr un empirismo total que no deje fuera nin- 
gun sector de la realidad y excluya de su seno las ficciones y las hipostasis, 
Exhibir el ser en su desnudez y plenitud es el objetivo primero y funda¬ 
mental del empirismo que se propone en los dos ultimos capitulos y que muy 
poco tiene de comun con el empirismo sensualista que contempla el mundo 
con un solo ojo y hace oidos sordos a lo que contraria sus prejuicios”. 
(Pag. 8). 

R. F., en un tiempo profesor en la facultad de Filosofia y Letras de 
la Universidad Nacional de Tucuman y en la actualidad catedratico de fi¬ 
losofia en otra facultad de America latina, pertenece originariamente a la 
zona de influencia que fu6 creandose, en nuestro pais, Francisco Romero. El 
libro se presenta con un lenguaje atrayente y rico en metaforas. Hay obser- 
vaciones psicologico-critico-ontol6gicas, verdaderamente preciosas. Desde el 
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primer contacto, hemos advertido una aut6ntica vocaci6n filos6fica y un 
hondo anhelo de abarcar la realidad en su acepcion mas pura y palpitante. 

Pero, mientras se descubre al buen conocedor de la filosofia moderna 
y contemporanea, hemos de deplorar un olvido total de la filosofia tomista, 
filosofia que no debe ser ignorada por ningun estudioso que se pone frente 
a frente con los comienzos del filosofar. No hablamos ya del siglo XIII o 
del XVI; nos referimos a la moderna y abundante literatura que tiene prin- 
cipio con Balmes, Liberatore, Sanseverino, Kleutgen, Gonzalez, Mercier... 
hasta Tonquedec, Garrigou-Lagrange, Maritain, Zamboni, Roland-Gosse- 
lin, Boyer, Gilson, De Vries, Jolivet, Picard, Noel, Van Steenberghen, etc. 

La obra de R, F. consta de cuatro partes; en la primera se expone a 
grandes trazos lo que el autor entiende por filosofia; en la segunda otros 
puntos de vista modernos en cuanto al punto de partida del filosofar, cuales 
el "cogito” cartesiano y la "epoje” de E. Husserl, El tercero y cuarto ca- 
pitulo ofrecen la nueva contribution del autor al panorama filosofico en ge¬ 
neral, Ciento sesenta y dos paginas son suficientes para darnos una idea de 
lo que alii se entiende tratar, 

Desde el prefacio y las primeras paginas se respira doquiera la con- 
fianza de que, por fin, hemos llegado al punto firme que ha de presentarnos 
"la realidad en toda su plenitud, sin la previa amputation de ninguno de sus 
miembros". "Es necesario que el filosofo adquiera conciencia de la fuerza 
que lo mueve a filosofar; mas aun, que analice y exponga explicitamente su 
concepcion de la filosofia, pues solo asi podra juzgar el desarrollo de sus 
investigaciones... No se trata de fijar reglas definitivas, pues tendra que 
ajustarlas constantemente al resultado de sus estudios" (pags. 13 y M), 
"Como no nos mueve un proposito historico, sino que deseamos senalar 
nuestra propia concepcion de la filosofia" (pag. 18), "No hay concepciones 
filosoficas absolutamente ciertas ni absolutamente falsas;... la existencia 
de la filosofia se justifica en tan to orientation o guia — en constante revision, 
por cierto— de lo que el hombre puede y debe hacer. He aqui nuestra ma~ 
nera de concebir la naturaleza del saber filosofico" (pags. 44, 45). "Des¬ 
pues de extranarse frente a las cosas, despues de haberse preguntado so- 
bre el "qu6" y el "como" de lo que sucede en el mundo y en el interior de 
si mismo, despues de haber buscado infructuosamente una respuesta a esas 
preguntas en la ciencia, el arte y la religion y analizado las que le ofrecian 
la historia de la filosofia, el hombre siente la necesidad de examinar las co¬ 
sas por su cuenta propia", (pag. 51), (Lo subrayado de las ultimas citas es 
nuestro). 

En una palabra, estas y semejantes expresiones revelarian que R. F., 
al par que no pocos modernos cultores de la disciplina filosofica, considera 


BrBLIOGRAFlA 


85 


la filosofia, si no como algo personal, al menos como una manera coherente 
y posible de explicar el mundo en su aspecto teorico. Por lo tanto, pese a que 
“atenerse a las cosas mismas sera la divisa fundamental" (pag. 8), el relate 
vismo que se respira aqui plenamente nos hace suponer que “las cosas mis¬ 
mas” no van mas alia del punto de vista del autor. No hay que echar al 
olvido que la verdad —creemos que no se nos tachara de ingenuos— ya 
esta hecha y que toda labor filosofica del hombre ha de consistir en cfes- 
cubrirla . 

No es la nota bibliografica lo mas apropiado para que el pensar to- 
mista se enfrente con la filosofia moderna. Es innegable empero que am- 
bas disciplinas se hallan a grandes distancias —ya en via de disminuir— 
por lo que a la formacion historica y terminologia se refiere; en efecto, por 
mas que los sonidos a veces concuerden, no hablamos el mismo lenguaje. 
Pero esto no es un motivo para encastillarse en el propio sentir sistematico, 
pues nada es mas pernicioso para una filosofia seria y perenne. Hay que 
ser dociles frente a la realidad viva y palpitante. Y si no pocos filosofos con- 
temporaneos, impulsados por sus resortes afectivo emocionales, hablan en 
tono mayor y con varios sostenidos en clave, lo acertado sera dejar a un 
lado los accidentes y exponer con claridad las diferencias, sin prejuicios de 
tiempo y de lugar. 

El libro de R. F. participa un tanto de ese abultamiento literario: con 
marcada frecuencia nos dirige la palabra bajo la mocion y soplo emotivo que 
lo domina. No es este un defecto capaz de menguar el merito de la obra; 
con todo, nos ha resultado dificultoso reunir el nucleo central de la nueva 
doctrina, pues el entusiasmo ha llevado al autor a r epetirse en mas de una 
circunstancia. 

Creemos que la tesis de R. F., as! como el nos la presenta, no puede 
ser defendida: la vemos desviada desde sus comienzos. Por lo demas, la 
aspiraci6n a “reintegrar la totalidad del ser” (Pag* 95) ofrece justas rei- 
vindicaciones. Tampoco oponemos dificultades al hecho de que la filosofia 
comience desde la conciencia (Pag. 95). Lo discutible principia al tener 
que entendernos acerca de la nocion genuina y verldica de lo que es con¬ 
ciencia. He aqui la opinion central de toda la obra . “Cuando dirigimos la 
mirada, con un sentido critico, a lo que hemos llamado conciencia, no descu- 
brimos ningun objeto o ente que le corresponda. Nos encontramos a nosotros 
mismos, pensando, queriendo, percibiendo, tomando resoluciones. No descu- 
brimos una conciencia o un yo, y luego un contenido de la conciencia o un 
“hacer" de ese yo, sino que advertimos una unidad que es el yo haciendo , 
donde resulta dificil separar el yo del hacer" (Pags. 95, 96). 

Seria mas propio afirmar que lo primero descubierto en la conciencia es 
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el yo que recibe algo, al menos en lo que al orden cronologico se refiere. 
Pero dejemos que el autor siga exponiendonos su opinion con mayor ri- 
queza de pormenores. 

“Tres son los miembros que encontramos en esta realidad que se nos da 
inmediatamente: el yo, la actividad del yo y el objeto de dicha actividad. 
La caracteristica que descubrimos en las relaciones entre el yo y la activi¬ 
dad —darse como una totalidad indivisible— se advierte ahora con res- 
pecto a la actividad y el objeto. No encontramos una actividad por una 
parte y el objeto de dicha actividad por otra, sino que la actividad supone 
el objeto —el pensar lo pensado, el ver lo visto, el desear lo deseado, etc. 
A su vez, el objeto se presenta como objeto de la actividad y no como un 
ente abstracto o ajeno al hacer del sujeto. El yo haciendo algo con un ob¬ 
jeto —concebido como estructura y no como suma o agregacion de sus tres 
miembros— constituye la realidad total, ya que no encontramos otros ele- 
mentos, y genuina puesto que la aprehendemos en forma inmediata y sin 
lugar a equivocos. . . Llamaremos experiencia a esta realidad que, a nuestro 
juicio, es el unico punto de partida legitimo del filosofar” (Pags. 96, 97). 

^Defiende el autor una metafisica? La contestacion es negativa. A pesar 
de la clara exposicion y severa critica del empirismo logico o neo-positivismo 
de Viena (pags. 19-40), cuyo programa es oponerse decididamente a toda 
metafisica, R. F. puede y debe ser considerado como antimetafisico en cuanto 
que se opone al sentido aristotelico y tradicional de este termino. Leemos, 
en efecto que “el concepto clasico de substancia esta en crisis, tanto en el 
campo de la ciencia como en el de la filosofia”, (pag. 145) y “esta destinado 
al fracaso cualquier intento de elaboration de una teoria de los “objetos 
en si”. El autor “desea destacar el caracter fluyente de la realidad en 
oposicion al estatismo, la existencia frente a la esencia, el tiempo frente 
al espacio, etc.” (Pags. 145 y 143). 

No nos detendremos a poner de relieve el prejuicio antimetafisico y 
fluyente de la realidad, cosas todas que nos hacen pensar en H. Bergson, en 
el cual, segun confesi6n del mismo R. F. (pag. 9), descansa toda la obra, 
juntamente con Husserl y Whitehead. 

Estamos de acuerdo en que la experiencia, no considerada aqui en 
sentido empirico, “ni es una hipostasis ni la conclusion de un razonamiento” 
(Pag. 96). Sin embargo, para evitar todo equivoco, es indispensable precisar 
lo que es "hipostasis” y por que es tan temida por el autor (pags. 52, 53, 
54). Se desea y procura no “admitir mas que las realidades efectivas po- 
niendo una barrera que impida la entrada clandestina de hipostasis y fic- 
ciones”, pero nunca se explica lo que se entiende por hip6stasis. Nos ex¬ 
traha como suela usarse el vocabulo con un tono mas bien despectivo y de 
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conmiseracion, como si se tratara de una cosa ya superada y quc merece 
tinicamente un rccuerdo historico. 

Suponemos que R. F., al hablar de la hipostasis, se refiere a la sus- 
tancia, y, en nuestro caso, por tratarse del yo, hipostasis sera la persona 
en su acepcion ontologica. Tal es la traduction castellana de la palabra 
griega. Hipostasis es el sujeto pot antonomasia y responde literalmente al 
termino latino: sub-stantia. Naturalmente que la etimologia no se ha de en- 
tender en su aspecto estrictamente material: lo que buscamos es la significa¬ 
tion del termino. 

Por el contexto se advierte que R. F. ataca preferentemente el concepto 
de hipostasis de la definition cartesiana: algo que no necesita mas que a si 
mismo para existir. Esto se repite en las paginas 101 y 147, donde la sus- 
tancia es considerada como "causa sui". Pero en la pag. 145 se menclona 
tambien a Aristoteles: se reprueba su estatismo y se pretende reemplazarlo 
con una realidad fluyente. Como consecuencia natural de lo dicho, R. F. se 
opone al "yo substantial" que Descartes, a pesar de la nueva filosofia, si- 
guio manteniendo y defendiendo. "Descartes olvida la cautela y el rigor que 
habian guiado sus pasos y dando un salto encima de todas las dificultades 
concluye, sin mas, que existo yo como una cosa pensante (res cogitans) 
(pag. 62). Ataques an&logos se leen en las paginas 64, 65, 104, 105 y 117. 

Sin embargo, el substancialismo inherente al "yo" es una evidencia 
vivida , indeclinable y victoriosa contra todos los ataques de Hume y de los 
fenomenistas modemos, desde James y Whitehead hasta Carnap y Sartre. 
Es aqui donde apelamos a la conciencia mas Intima de nuestro ser y no a 
disquisiciones y prejuicios. La introspection mas rigurosa atestigua a las 
claras la presencia de un algo que petmanece a traves de todas nuestras mu- 
taciones y vicisitudes accidentales. En este terreno no tememos las replicas 
de ningtin sistema filosofico. No se trata de una utopia metafisica cuando 
nos pronunciamos en favor de la sustancia. No es una pseudo concepcion el 
formular este argumento: todo ser o esta en si o esta en otro: La disyuncion 
es completa y el proceso en infinito repugna abiertamente. Por lo demas, 
el mismo R. F. concede la permanencia del yo, "nuestra identidad personal, 
la constancia de la misma persona a traves de los cambios. La permanencia 
del yo explica que nos hagamos responsables de nuestros actos, que los 
reconozcamos como propios" (Pctgs. 104 y 107). 

De suerte que tambien el autor sostiene de hecho la identidad de un algo 
a traves del fluir psicologico. ^Por qu6, pues, se arrepiente de lo dicho para 
clamar contra el prejuicio substancialista? (pag. 105). La raz6n es que R. F. 
entiende por sustancia algo aislado del resto del mundo: y esto le molesta 
sobremanera, porque le derriba o parece derribarle su concepcion original. 
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es decir, la totalidad del ser en su triple aspecto. Dice en efecto: "Creemos 
que no hay otra “substantia” — en el sentido de algo que no necesita mas 
que si mismo para existir— que la totalidad indivisible que forma el yo, sus 
actividades y los objetos” (pag. 101). 

Ni Aristoteles ni Santo Tomas han entendido por substanda algo sepa- 
rado del mundo; ella responde a la idea de lo absoluto con respecto a lo 
relativo. Un accidente se apoya sucesivamente en otro; llegados a la canti- 
dad hay que buscar algo en si y por si: esto es la sustancia o sujeto primeco 
(Cfr. Metafisica-Lib. VII, lection 3). Y el sujeto, aunque sea conocido a 
traves de los accidentes, salta inmediatamente a la consideration del enten- 
dimiento, cuyo es el oficio de captar la substanda. En efecto, frente a una 
piedra, a un arbol, a un hombre, mientras experimentamos cualidades dis- 
criminativas, nos referimos sin mas al sujeto de dichas cualidades, la sustan¬ 
cia. Esta es una notion primera del intelecto, si bien su analisis intima sea 
mediata y su ser fisico escape a los sentidos . 

Despues del yo, el segundo elemento de la totalidad tridimensional, el 
factor que mas influyo en el repudio de la substancia es el caracter intention 
nal de la actividad (pag. 108). 

“Dejando de lado las diferencias que los separan, puede afirmarse que 
los escolasticos y Brentano concebian por igual la intenci6n mental como 
una relacion entre un sujeto y un objeto ya constituidos. Es decir, daban por 
supuesta la existencia previa de la conciencia y la del objeto al cual ella se 
referia. Para Husserl, en cambio, la conciencia adquiere realidad en la re¬ 
lacion con lo que no es ella misma. La relacion intencional no es, pues, algo 
que se agrega a la previa existencia de la conciencia sino el hecho fundamen¬ 
tal constitutivo de la conciencia” (Pag. 113, 114). 

Lo cual no deja de constituir un equivoco. Pareceria que R. F. todo lo 
sacrifica en aras de la intencionalidad. No contento con rechazar la sustan¬ 
cia, hasta falsea la notion de conciencia. Por conciencia todos entienden el 
darse cuenta de una cosa. Y bien, el darse cuenta es inconcebible e irreali¬ 
zable sin un sujeto que se d£ cuenta, vale decir, sin una sustancia, sin el yo. 
El contacto intencional entre el sujeto o el objeto se realiza mediante la fa- 
cultad cognoscitiva: sentido o entendimiento. 

En la acepcion tomista la intencionalidad no es de suyo algo fisico, 
sino una propiedad o modo, una relacion de entidades. Nuestro sentir ul¬ 
timo, nos atestigua que el encuentro del sujeto y del objeto, en nuestra in- 
manencia, deriva de dos realidades preexistentes, o, si se trata de algo abs- 
tracto, de algo que, en ultima instancia, se funda en lo “en si”. 

Por el contrario, R. F., en el empeno de acreditar su tesis, se apoya en 
la labor de Whitehead. “La magna tarea de Whitehead consiste en apurar 
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cl derrumbe de la conccpci6n substancialista en todas las esferas y cn ela- 
borar una doctrina quc expliquc la intima interconexi6n y dcpcndcncia dc 
todos los clcmcntos constitutivos del ser. Esta doctrina sc cncucntra funda- 
mentalmcntc cn su teoria de la "prehension" como nota cscncial dc las en- 
tidadcs actuates" (pag. 117). 

En consonancia con la doctrina de la totalidad dc la experiencia, los 
objetos no son otra cosa quc miembros de la misma totalidad. "Desaparecen 
asi los clasicos problcmas sobrc la posibilidad de que cl sujcto pueda poner- 
sc cn relacion con cl objeto, puesto quc ser sujcto consistc cn haccr algo con 
los objetos” (pag. 118). "Como el objeto, tal cual sc lo entiende aqui, es 
objeto dc la actividad del sujcto, hablar dc "objetos en si" o antcriorcs a su 
relacion con un sujcto, cs pronunciar palabras sin sentido" (pag. 119). "El 
pensar no crca lo pensado ni la percepcion lo percibido, sino quc hay entre 
ambos una dcpcndcncia reciproca; no hay objetos scnsiblcs sin percepcion 
ni percepcion sin objetos scnsiblcs" (Pag. 120, 121). 

Insistimos y volvcrcmos a insistir: todo esto va abiertamente cn contra 
del testimonio dc la concicncia. En efecto, la introspeccion mas elemental 
nos da cucnta del caracter dc alteridad que presenta el intelecto con respec- 
to a lo aprendido, alteridad que muy bicn nos hace hablar de la cosa en st . 
mas quc del objeto cn si. Se trata de una claridad deslumbradora y no pode- 
mos ir contra las convicciones que se fundan en lo naturalmente conocido. 
La nota de las paginas 118 y 119 atribuye al intelectualismo "que predomi¬ 
no en la filosofia moderna" si "llegose a identificar la relacion sujeto-objeto 
con sujeto cognoscente-objeto conocido" en lugar de abarcar el ser en su to¬ 
talidad; pero, despues de lo expuesto, eso no tiene la importancia que el au- 
tor quisiera atribuirle. 

Todo objeto, en cuanto tal, por su misma signification etimologica, di¬ 
ce una referencia a una facultad cognoscitiva, ya intelectual, ya sensible. 
En efecto, no se puede ser ofrecido (ob-jectum) sino a otro. Pero si es cier- 
to que "todo cogito supone un cogitatum” (pag. 119), esto no afecta la au- 
tonomia de cada componente. Para defender lo intencional, le parecio nece- 
sario a R. F. rechazar la substancia, cuando habxia podido sostener muy 
bien ambas cosas. Los tomistas, como herederos legitimos del sentir aristo- 
telico, no dudamos en defender la intencionalidad de la conciencia dentro 
de un fundamento substancial. Si bien no s6lo la substancia es objeto del 
conocer, sino tambien los accidentes, ella sera siempte la base . Para compo- 
ner la gran disidencia entre idealistas y realistas, jamas sera licito atrofiar 
la misma realidad. 

Notamos en R. F. el anhelo de remontarse a regiones que llenen el va- 
do de un espiritu poseido por un ideal altlsimo; pero nos hallamos frente a 
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la vaguedad. Sc habla dc la totalidad de la experiencia humana (pag. 135), 
la cual esta constituida por el triple elemento mencionado: yo, hacer y obje- 
to. Pero el defecto fundamental parece consistir en el hecho de que cl autor 
considera unicamente el aspecto intencionah descuidando el lado ontologico 
y substancial del sujeto y objeto. Aqui se advierte una falta en contra de la 
totalidad misma de la experiencia a la cual R. F. se refiere. Hay un hecho 
mas profundo que la intencionalidad y que la funda: este es el se r. 

Como consecuencia del hecho intencional descubxerto con una podero- 
sa intensidad vivencial-emotiva, R. F. desencadena ese asalto total y des- 
piadado contra la substancia, el unico obstaculo que se opone a su pretendi- 
do descubrimiento, Se trata de una verdadera fobia, fobia injustificada que 
le hace ver resuelto con una victoria aplastante lo que deberla ser la base de 
toda su tesis. Habria valido la pena traer atgunas razones para orientar a 
Ids que aun sostenemos la validez inconmovible de la substancia* Tanto mas 
que podriamos pensar en una petition de principio. Segun ya dijimos, es muy 
loable la intention de R. F. cuando nos hacer notar la fecunda interaction 
entre sujeto y objeto; pero no era necesario, antes bien, es absolutamente 
vedado atacar puntos tan fundamentales como la autonomia de ambos con- 
ceptos en la substancia que los fundamenta. La intencionalidad es un hecho 
maravilloso, pero en la independencia ontologica del sujeto y objeto se ba- 
san demasiados problemas filosoficos y teologicos como para que renuncie- 
mos a ella sin motivos suficientes* La nocion de sustancia puede hacer valer 
sus derechos tambien en este siglo, pues su valor es eterno. 

Por lo tanto, afirmar que "carece de sentido la cuestion de la prioridad 
de los miembros que constituyen la experiencia’ , y que “los tres miembrOs 
no preexisten a su relacion sino que se constituyen en ella” y que “tanto el 
objeto en si como el yo en si son abstracciones“ (pag. 146, 147) es una afir- 
macion gratuita que ha de ser rechazada sin mas. 

Conforme con la preocupacion de la filosofia contemporanea, R. F. sos- 
tiene que “la intuicion intelectual y la sensible no son, por cierto las unicas 
fuentes de conocimiento. Tenemos con el mundo otras clases de trato y cual- 
quier cosa que hagamos nos revela una caracteristica de su naturaleza que 
no debemos despreciar. No hay por que olvidar las intuiciones volitivas y 
emocionales, o cualquier forma de experiencia—incluyendo las reacciones 
organicas subconscientes— que ponen en contacto con nuevos y, a veces, 
profundos sectores de la realidad. La intuicion emocional, por ejemplo, nos 
descubre el mundo de los valores en el cual el intelectualismo moderno no 
habia reparado. Grandes regiones onticas se han mantenido en la penumbra 
durante siglos y una investigacion a fondo de la totalidad de la experiencia 
nos deparara aun nuevas sorpresas (p. 139). 
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Es cierto que el hombre no es un ser abstractor sino una totalidad con- 
creta, cuya fibras vibran al unlsono en las distintas vicisitudes del aconte- 
cer. Nuestras ideas se agigantan por su palpitacion emotiva y se realizan a 
traves del apetito volitivo o voluntad; no olvide empero R. F. que ni las in- 
tuiciones volitivas ni las emocionales son conocimientos, sino que pertenecen 
a otra categoria de la actividad humana. Y si, gracias a las profundas in- 
vestigaciones psicologicas, hemos vislumbrado nuevos horizontes en el mun- 
do de lo volitivo, pasional, emotivo, temperamental y caracteriologico, el in- 
telecto reclama aun su primado, pues por el, y solo por el, nos hemos entera- 
do de los fenomenos no intelectuales. Por lo demas no debemos exagerar la 
labor inventiva de los modernos. Las obras de San Agustin y de Santo To¬ 
mas, para callar los monumentos literarios de todos los tiempos, nos revelan 
matices emocionales y volitivos que sorprenden y admiran. La base de nues- 
tra personalidad y su elemento especifico sera siempre el entendimiento, a 
pesa t de lo inconsciente y subconsciente. 

En cuanto a la Cviteriologia , parte predominante de la moderna disci- 
plina filosofica, he aqui la opinion de R. F.: ‘"El falso punto de partida ha 
si do singularmente nefasto en el caso de la gnoseologia debido, tal vez, a la 
importancia que adquirio esta disciplina en la filosofia moderna. Se comen- 
zo postulando un ideal de conocimiento — que no se sabe de donde se ex- 
trajo — para averiguar despues si el conocimiento humano corresponds o 
no al ideal. De ese modo se cay6 en un dogmatismo injustificado o en un 
escepticismo que tenia su origen en la desilusion provocada por el cotejo de 
la realidad con el “ideal". Lo mas natural hubiera sido el procedimiento in- 
verso. Partir del factum conocimiento o, si se prefiere, de la actividad gno- 
seologica" (P£g. 150), 

Es cierto que la epistemologia “no ha sido aun constituida" pues “se 
discute acerca de su objeto formal, metodo, problemas que envuelve, y lu- 
gar que le corresponde en el concierto de la filosofia sistematica: el mismo 
nombre no es aceptado universalmente (Van Riet, “L'epistemologie thomis- 
te" T pag. V y VII), pero no es menos cierto que las interrogaciones tomis- 
tas frente al problema del conocimiento no merecen criticas tan severas co- 
mo las formuladas por R. F. El preguntar “si" o —segun nosotros preferi- 
mos— “por que” lo conocido corresponde a lo que aparece, nada tiene de ar- 
bitrario. No se trata de un ideal insulso y utopico, sino de una cuestion ya 
muy justificada, la cual no se resolvera ciertamente con los golpes de esta- 
do que la filosofia contemporAnea ha presentado en los ultimos tiempos. 

Es muy justo aspirar a la vision del conjunto en la ciencia filosofica; 
creemos que ningun sistema logra este ideal como el tomismo. En efecto por 
61 consideramos el ente en todas sus facetas, ya cognoscitivas, ya volitivas, 
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ya emocionales, ya axiologicas, etc* Tan solo que a cada parte le toca desem- 
penar su papel especifico y la totalidad no se obtiene en la confusion, sino 
en la armonia de los aspectos jerarquizados. 

El autor pide pruebas acerca de la existencia del mundo metafisico 
(Pag* 161); como si el mundo metafisico fuera susceptible de existencia* Por 
su misma mocion, unicamente lo fisico existe; lo metafisico es una concepcion 
de la mente fundada en lo real existente; se trata de abstraer los elementos 
fijos e inmutables que la inteligencia descubre en el flujo de lo contingente. 
Con esto no entendemos significar que la metafisica ha de apartarnos de la 
existencia* Por el contrario, las esencias serian ininteligibles si excluyeran el 
existir actual o posible* Por lo demas, las mismas esencias creadas se funda- 
mentan en Dios, cuya esencia es la existencia. 

Hay que reanudar las relaciones filosoficas con los sistemas anteriores 
a Descartes y Kant* No para resistir a lo bueno y valioso que aportaron los 
modernos a la filosofia, sino para continuar en la posesion pacifica y ade- 
cuada del concepto de substancia, el unico capaz de salvar a la filosofia mo- 
derna y contemporanea del abismo en que parece haberse sumergido. El 
agnosticismo kantiano ha sido el comienzo de una verdadera catastrofe in~ 
telectual * 

Ya lo habia dicho Aris to teles que no se da flujo y movimiento sin algo 
que se mueve; por lo tanto, en vez de afirmar que “el noumeno es impensa- 
ble. * . y que ni siquiera puede nombrarselo sin caer en una contradicci6n“ 
(pag. 161), en lugar de dejarse llevar por “la corriente vital que no tiene 
orillas ni islotes" (pag, 162), el fil6sofo, tras la explicacion del ente en sus 
distintos aspectos, ha de llegar al Ente, raz6n de toda entidad. La perfecci6n 
del Ser infinito, lejos de constituir una corriente vital, es la vida eternamen- 
te inmutable en la cual lo presente, lo pasado y lo futuro se concentran en 
un unico instante substancial absolutamente aut6nomo. Lo afirmamos solo 
de paso porque no hay lugar aqui para las ulteriores demostraciones que el 
Tomismo ofrece al investigador imparcial; pero la noci6n de substancia que R. 
F. excluye totalmente de su nueva concepcion de la realidad, es la unica 
base inteligible para el sistema filosofico que no quiere prescindir de la ex¬ 
perience. 

Osvaldo Francella S. S. 

LAS DOS FUENTES DE LA METAFISICA, por Manuel Santos , 
54 pags*, Universidad Gregoriana, Roma, 1943* 

Este folleto es un extracto esquematico de la tesis doctoral que Ma¬ 
nuel Santos, sacerdote chileno, presento para la obtencion del titulo en la 
Pontificia Universidad Gregoriana. Motivos especiales que insinua el au- 
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tor 1c impidieron la publicacion total dc su estudio, teniendo que atencrsc 
solamcntc a una mucstra fragmentaria, aunque eso no enturbia la claridad 
arquitect6nicamente cohcsiva dc lo presentado, as! como tampoco nos vcda 
justipreciar de antemano los meritos que tendra el volumcn mas vasto pro- 
metido, y al que nosotros deseamos su pronta aparicion, puesto que no ca- 
rece de importancia y de valor el sondaje permanente del tema, y ademas 
porque conviene siempre remozar el espiritu con los problemas fundamen¬ 
tals de la filosofia. 

En las primeras paginas aparece un indice completo de todo el traba- 
jo tal como sera en el futuro, senalandose con negrita, las partes incluidas 
en el opusculo, a fin de darnos una vista exacta del conjunto al mismo tiem- 
po que la ubicacion que les corresponde a los asuntos que seran tratados en 
la obra mayor. Fuera del prologo, indice, bibliografia e introduccion, el es¬ 
tudio se divide en una parte expositiva (cuatro capitulos) de los autores, 
catalogandolos en secciones con referencia a la posicion que adoptan respec- 
to de las dos fuentes de la metafisica. Y asi establece; section conceptualista: 
Garrigou Lagrange y Maritain; section intuicionista: Jacques Chevalier y 
Eduardo Le Roy; secciones intermedias - posiciones criticas: Jose Santeler y 
Mario Dal Pra; secciones intermedias - posiciones ontologicas: Regis Jolivet 
y Bias Romeyer, Pedro Descops y Pedro Hoenen. La segunda parte del es¬ 
tudio es constructiva y contiene dos capitulos, explicando en el primero la 
acepcion del termino intuicion conforme a la doctrina tomista y refiriendose 
en el segundo, con un an&lisis critico, a las dos fuentes de la metafisica. De 
todos estos capitulos, tanto de la primera parte como de la segunda, el au- 
tor ha expuesto las sintesis y conclusiones. 

^Cuantas fuentes tiene la metafisica? “Mientras unos, —dice el autor— 
buscan un primer principio abstracto, otros lo buscan concreto —como resi- 
diendo en un sujeto— para unos basta la simple aprehension; los otros re- 
quieren la actividad del sujeto; aquellos llegan al objeto de la metafisica por 
medio de una intuicion abstractiva obtenida mediante un concepto, una 
experiencia concreta del ser, al que solo se puede llegar en virtud de una 
reflexi6n sobre si mismo”. De aqui surgen varias preguntas: “^Debemos re- 
nunciar a los conceptos por insuficientes para construir un edificio solido y 
orientarnos hacia una intuicion? O, por el contrario, £se presenta el concepto 
como inexpugnable, de cuyo suficiente y apto de manera que no sea nece- 
sario el recurso a experiencia alguna? Si esto la aplicamos al campo de la 
metafisica debemos decir £es la metafisica una ciencia fundada solo en con¬ 
ceptos; o es ella una pura experiencia que brota de la intuicion? Si se funda 
en los solos conceptos o en la sola intuicion, es evidente que ella posee una 
sola fuente; si, por el contrario se admiten dos fuentes, al menos proximas, 
cabe preguntar: £cu&l es la relacion que existe entre ambas?” Tal es el cumu- 
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lo y la serie de intcrrogantcs que se formula Manuel Santos y que tratara 
de resolver en su estudio. La norma que se ha seguido para clasificar a los 
autores en las secciones mas arriba mencionadas, ha sido la posicion que 
ellos tienen con respecto a la intuicion, “ya sea que la conciban en forma 
impersonal y abstracta, ya que exijan una concreta y experimental para for- 
mar al verdadero metafisico, no en cuanto al concepto y a la experiencia 
en general". 

El autor no se ha contentado con analizar y catalogar, clara y minu- 
ciosamente, a los filosofos de que se ocupa, sino que trascendiendo este pon¬ 
derable merito intelectual, nos entrega, como pensador autentico que se ma- 
nifiesta con todo su vigor, su contribucion personal a la solucion de este 
arduo problema que siempre ha preocupado a los sabios de todos los tiem- 
pos. Una vez aclarado el sentido del termino intuicion y en el sentido que se 
usara en adelante, parte Manuel Santos de la definicion de la metafisica y 
»procura demostrar, que considerandola en su sentido mas profundo, exige en 
virtud de los principios tomistas, una doble fuente, las cuales se encuen- 
tran sintetizadas en la metafisica humana que envuelve prioridad reciproca 
de ambas. 

Consideramos que no ha sido vano el esfuerzo de Manuel Santos por 
dilucidar y esclarecer este problema tradicionaL 


Juan ArQuimedes Gonzalez. 




PRIMER CONGRESO ARGENTINO DE FILOSOFIA 

UNIVERSIDAD NACIONAL DE CUYO 
MENDOZA 12 al 16 - X • 1948 - ARGENTINA 


BOLETIN OFICIAL 


1 . La Universidad Nacional de Cuyo ha convocado para este Primer Congreso Ar¬ 
gentina de Filosofia. con la intencidn de solemnizar constructivamente el primer aho 
de promulgacidn de la Ley universitaria. el primer lustro de la fundacion de su Insti- 
tuto de Filosofia. la primera ddcada de vida de la Universidad y dos centenarios glo- 
riosos del pensamiento hispdnico: el cuarto centenario del nacimiento de Francisco 
Sudrez - Doctor Eximius - y el primer centenario de la muerte de Jaime Balmes. 

2. Esta iniciativa se funda en la necesidad de convocar a nuestros estudiosos para 
un didlogo sobre los temas mds agudizados de nuestro tiempo. 

La Universidad ha encomendado al Instituto de Filosofia, la organizacidn de esta 
junta, en la seguridad que su condicidn de mds joven hard que encuentre en las res- 
tantes Universidades de Argentina, el apoyo generoso propio de la amistad ciudadana. 

Creemos, por otra parte, necesario ofrecer a nuestros hombres de pensamiento la 
coyuntura de poder dar, en conjunto, su manera de pensar acerca de los temas, pro- 
blemas y soluciones que interesan a la nacidn por lo vitales y urgentes, en raz6n de 
las circunstancias todas que concurren a darles dnfasis y prestancia. 

Este Congreso, serd, sin duda, como primer ensayo, rico en dificultades y conse- 
cuencias. El trato intelectual en una atmdsfera de convergencia esencial por el bien 
de los ciudadanos, cuyas preocupaciones serdn sometidas a riguroso, atento y cordial 
examen, ha de sentar la silleria para una colaboracidn futura, no esporddica sino per- 
manente, como lo exige, sin condiciones, el estado espiritual de nuestra patria. 

No puede haber ciudadanos estudiosos, uni vers itarios o no, alejados de la con- 
ciencia de la ciudadania. 

3. Nuestra solidaridad con los pueblos de nuestra lengua y estirpe, es justificative 
suficiente y sobrado para que la convocatoria de este Primer Congreso Argentino de 
Filosofia. se haga extensiva a todos ellos y los estudiosos de los pueblos hipanoha- 
blantes que concurran a esta primera junta casi familiar. 

Nuestras posibilidades y dificultades son comunes en su esencia. Siempre resulta 
proficuo ampliar las estrecheces, en obsequio de una mds ancha, honda y espiritual 
unidad de los pueblos. 

4 El foco para concentrar la atencidn de los estudiosos a quienes va dirigida la 
convocatoria, puede reducirse a un tdrmino: el hombre. 

Las dificultades de orden tedrico y prdctico, cuya urgencia es indiscutible y cuya 
solucidn no se puede preterir sin riesgo, se encuentran en el hombre. Lo cual no sig- 
nifica una supravaloracidn del mismo. El temario del Congreso se determina por la 
urgencia y no solamente por la jerarquia de las cuestiones. 

El esquema de las secciones es el siguiente: I. La persona humana. II. La educa- 
cidn humana. III. La comunidad humana. 

El primer tema. necesita ser discutido para saber qud piensa hoy nuestro hombre 
estudioso y a qud principios hay que ligar el destino del ser humano. 

El segundo tema. a su vez, exige que la formacidn del hombre se ajuste a su 
propia concepcidn real y verdadera. Al fin, la esencia de las naciones, son los ciu- 
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dadonos y no se puede dejar abandonada a la creatura que es la cuspide del uni- 
verso visible. 

El tercer tema, no puede soslayarse, por cuanto el hombre tiene en la comunidad 
su ambiente dentro del cual desenvuelve su vida, su condicidn y su ideal. 

La coaccidn que sobre el hombre ejerce la convivencia, es una fuerza de cuyo 
sentido depende, en buena parte, el 6xito favorable o desfavorable de la educaci6n 
del hombre; y en ultima instancia, tambten el destino de la persona Humana. 

5. La condicidn irreiterable que acompana a este Congreso, de ser el primero 
que se convoca en Argentina, nos hace presumir una convergencia de estimulantes 
resultados, esperanzados, sobre todo, en la colaboracidn de los demds. 

Adjuntamos la T6sera de Inscripcidn con el objeto de vincular las personas inte- 
resadas a toda la preparacidn e iniciativas que preceden a la celebracidn del 
Congreso. 

Hemos distribuido los miembros concurrentes en tres categorlas. 

Actives se consideran aquellos que toman parte en las tareas del Congreso, con 
alguna comunicacidn que el Comitd Ejecutivo aprueba e intervienen en las discu- 
siones y actos oficiales del Congreso. 

Adherentes aquellos que asisten a los actos oficiales del Congreso y a las discu- 
siones sin intervenir con alguna comunicacidn propia remitida al Comitd Ejecutivo 
en los plazos indicados. 

.. Participantea son aquellos miembros, estudiantes universitarios u otras personas 
de andloga condicidn, a quienes se acuerda derecho de asistencia a las reuniones 
parciales y asambleas plenarias del Congreso. 

Rogamos su pronta remisidn, con los datos solicitados, a fin de disponer de los 
elementos que nos permitan dar un mejor ordenamiento a las tareas del Congreso. 

6. Comitd Ejecutivo: Pte.: Dr. I. F. Cruz, Vte.: Prof. Toribio M. Lucero, Scrio.: Dr. 
Juan R. Sepich. Vocales: Decano de la Facultad de Filosofla y Letras - Bs. Aires; De- 
cano de la Facultad de Filosofla y Letras - Cdrdoba; Decano de la Facultad de Hu- 
manidades - La Plata; Decano de la Facultad de Filosofia y Letras - Santa Fe; Decano 
de la Facultad de Filosoffa y Letras - Tucumdn; Prof. Diego Pr6, Dr. Guido Soaje Ra¬ 
mos, Dr. Julio Soler Miralles. 

Toda correspondencia y sugerencia debe dirigirse a; Pbro. Dr. Juan R. Sepich, Se- 
cretario del Primer Congreso Argentino de Filosofia, Rivadavia 125, Mendoza - Argen¬ 
tina. — Mendoza, 25 de noviembre de 1947. 
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